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RÉSUMÉ 
Cette thèse part de l'articulation entre jeunesse et religion pour étudier les réactions 
des jeunes membres d'associations catholiques, évangéliques et musulmans de 
Ouagadougou par rapport au cinquantenaire de l' indépendance du Burkina Faso en 
201 O. Cet événement constitue un site privilégié d'observation du processus de fresh 
contact, par lequel les nouvelles générations relisent le bagage culturel de leur société 
à l'aune des enjeux contemporains, chez des jeunes impliqués dans des mouvements 
religieux, qui sont amenés à transposer leurs réflexions et aspirations dans la société 
burkinabè plus large. Dans un contexte historique marqué par la profonde rupture 
causée par la révolution sankariste (1983-1987) et caractérisé depuis 1987 par un 
ordre politique semi autoritaire au sein duquel s'impose le modèle néolibéral, la prise 
en compte du détail des parcours de vie à laquelle nous invite la notion de fresh 
contact s' avère indispensable pour comprendre 1' importance du facteur générationnel 
sur les attitudes face à un événement de l'ordre du cinquantenaire de l' indépendance. 
Cette question générationnelle s 'affirme dans trois axes. En premier lieu, elle 
s' incarne dans des réflexions mémorielles, qui font émerger une tension entre 
attitudes nostalgiques et anti nostalgiques. D'une part, certains jeunes, en particulier 
ceux ayant connu la révolution étant enfants, témoignent d'une forte nostalgie pour 
cette période et s' approprient une mémoire révolutionnaire dans une logique 
d'opposition au pouvoir actuel. D ' autre part, une forte tendance anti nostalgique se 
fait voir chez une large part de la jeunesse religieuse, en particulier chez les plus 
jeunes n'ayant pas connu la révolution, et qui dans l' ensemble se sont détournés du 
cinquantenaire dans une attitude de rejet du passé, en lien étroit avec certaines 
positions héologiques d uptur radicale avec l'héritage culturel local. 
Le cinquantenaire de l' indépendance ouvre également sur la question de 
l'appartenance nationale des jeunes. Cette identité nationale est globalement forte au 
Burkina Faso, mais est appropriée de différentes façons par les jeunes membres des 
associations religieuses. Plusieurs jeunes militants religieux intègrent les symboles et 
principes nationaux, largement diffusés et popularisés par la révolution, au sein des 
activités religieuses, créant les contours d'un patriotisme religieux, principalement 
dans certaines associations islamiques et catholiques. Par contre, ces initiatives se 
heurtent à la popularité de tendances religieuses fermement implantées dans une 
citoyenneté culturelle globalisante, tournant le dos aux symboles nationaux et prônant 
une appartenance confessionnelle primordiale. 
Xll 
Troisièmement, ces réflexions sur le cinquantenaire soulèvent la question de la 
moralisation de la société. Cette idée de moralisation est partie intégrante du 
mouvement de renouveau religieux qui mobilise ces jeunes. Elle est également 
fortement présente dans le débat public burkinabè, notamment à cause de son 
association étroite avec le projet sankariste, qui se posait en grande partie comme un 
renouveau moral du pays. Enfin, elle refait surface depuis quelques années sous la 
forme des politiques de bonne gouvernance. Dans les associations religieuses de 
jeunes autour du cinquantenaire de l ' indépendance, la moralisation a émergé au sein 
de deux cadres opposés. Le premier, inspiré par la mémoire sankariste, se réclamait 
d'une lecture idéalisée des économies morales populaires, selon laquelle le 
capitalisme aurait perverti 1' éthique redistributive traditionnelle. Le second, inscrit 
dans les discours néolibéraux, prônait au contraire des économies spirituelles selon 
lesquelles certaines valeurs religieuses seraient arrimées au service du développement 
économique entendu suivant les principes néolibéraux. Alors que les organisations 
pentecôtistes jouent un rôle moteur dans cette diffusion des économies spirituelle, 
elles tendent à se répandre dans l' ensemble des communautés, sous l' impulsion des 
plus jeunes nés et grandis à l' ère néolibérale. 
Cette thèse se veut par ailleurs une initiative pour relancer les réflexions sur la 
question des classes sociales en Afrique contemporaine. Il importe en effet de 
recouper l' analyse générationnelle avec une prise en compte des enjeux de classes 
sociales, dans la mesure où le profil des membres d'associations religieuses de jeunes 
au centre de cette étude est loin de représenter celui de l' ensemble de la société. Dans 
l'ensemble, ces associations sont animées par des jeunes relativement aisés et 
hautement scolarisés, se revendiquant du statut historiquement favorisé d'intellectuel. 
Dans un contexte où ce statut se trouve dévalorisé par les discours néolibéraux et le 
blocage des perspectives d' emploi dans la fonction publique, l 'adoption croissante 
des économies spirituelles par les jeunes militants religieux signale une volonté de 
reconversion des jeunes intellectuels vers des profils plus socialement valorisés, 
notamment celui d'entrepreneur. 
Mots-cl' s : G 'n ' rations; Classes sociales; Religion; Burkina Faso; Mémoire; 
Nationalisme; Moralisation. 
INTRODUCTION 
En décembre 2010, le Burkina Faso célébrait le cinquantenaire de son accession à 
l'indépendance, obtenue de la France le 5 août 1960. Le pays, alors appelé Haute-
Volta, a été créé dans les frontières de l'ancienne colonie du même nom, à l'instar des 
autres composantes de l'Afrique occidentale française (AOF) devenues indépendantes 
presque simultanément1• Les célébrations du cinquantenaire, tenues en grande pompe 
à Bobo-Dioulasso, seconde ville du pays, ont mis en scène des défilés militaires et 
civils, des expositions, des spectacles musicaux, des pièces de théâtre et des 
compétitions sportives, sous l'œil de milliers de spectateurs, incluant une dizaine de 
chefs d'État et de gouvernement étrangers, ainsi que des vedettes internationales. En 
outre, l'événement a fourni l'occasion à l'État d'entreprendre des travaux 
d'infrastructure majeurs pour la ville : routes, logements sociaux, hôtel administratif, 
en plus d'un imposant monument à la gloire de l'indépendance. 
En marge de ces célébrations, le cinquantenaire a constitué un moment où de 
nombreux Burkinabè ont débattu de thèmes liés à l'indépendance, à l'histoire et aux 
perspectives d'avenir du pays. Certains de ces débats ont eu lieu dans des espaces 
formels, notamment à l'occasion de conférences sur l'histoire nationale organisées 
tout au long de l'année 2010 dans différentes régions du pays et animées par plusieurs 
historiens burkinabè2. La presse a également servi d'espace de discussion sur la vision 
de l'histoire devant être mise de l'avant lors des cérémonies, l'opposition politique en 
Togo le 27 avri l, Sénégal et Soudan français (actuel Mali) le 20 juin, Dahomey (actuel Bénin) le 1 cr 
août, N iger le 3 août, Côte d'Ivoire le 7 août. Seule la Guinée était devenue indépendante en 1958 
suite au rejet de la proposition de l'intégration dans la Communauté française par référendum. 
Jonas Apollinaire Kaboré, « Jubilé d'or du Burkina Faso :Bobo dans la lutte pour 
l' indépendance, » L'Observateur paalga, 22 juillet 20 10, no 7679; «Conférences régionales :Le 
last des last à Dédougou, » L'Événement, 25 décembre 2010, no 200. 
2 
profitant pour dénoncer la mainmise du pouvoir sur la mémoire3. Enfin, diverses 
associations indépendantes, en particulier en milieu universitaire, ont mené de leur 
côté des réflexions sur l'histoire, l'indépendance et la situation actuelle du pays4 . 
Cependant, les discussions et débats autour de ces thèmes ne se sont pas limités aux 
espaces formels. Dans les semaines entourant les célébrations, ils ont été soulevés 
dans une multitude de discussions informelles au sein des familles, dans les maquis5, 
sur les lieux de travail ou encore dans les « grins » de thë 
Les jeunes Burkinabè face à l'histoire 
En particulier, les jeunes ont eu l'occasion d'être confrontés à des réflexions autour 
d'événements qu'ils n'ont pas connus directement, mais qui structurent les débats 
mémoriels, notamment la colonisation, l'indépendance et la révolution. Depuis les 
années 1990, on constate par ailleurs l'intérêt soutenu, autant dans la recherche que 
dans les politiques publiques, pour les jeunes d'Afrique subsaharienne, qui 
apparaissent comme une catégorie sociale déterminante pour le présent et l'avenir du 
continent. Le foisonnement d'études sur les jeunes en Afrique à partir des années 
1990 donne l'impression de la découverte d'un nouveau champ de recherche « laissé à 
peu près en friche7. » Cette impression est quelque peu abusive, dans la mesure où 
l' anthropologie sociale britannique s'est intéressée aux structures sociales au sein 
desquelles les classes d'âge occupaient une place importante, notamment en Afrique 
3 Norbert Michel Tiendrebeogo, « Front des forces sociales : « L'histoire n'est pas une caricature », » 
Le Pays, 5 mai 2010, no 4608; Abdoul Razac Napon, « Le Collectif dénonce la présidentielle et le 
cinquantenaire, » L'Événement, 10 décembre 20 10, no 199. 
4 Tiabrimani Nadinga, « Cinquantenaire de l'indépendance du Burkina : Entre discours et réalités, » 
Le Pays, 12 août 2010, no 4676. 
Bars populaires. 
6 Groupes semi-formels regroupant les jeunes, principalement les hommes, dans les quartiers 
populaires urbains. Voir Julien Kieffer, «Les jeunes des « grins » de thé et la campagne électorale à 
Ouagadougou. »Politique africaine, 101 (2006) : 63-82. 
7 Catherine Coquery-Vidrovitch, « Des jeunes dans le passé et dans le futur du Sahel, »dans Les 
j eunes en Afrique, sous la dir. d' Hélène D'Almeida-Topor et Cather.ine Coquery-Vidrovitch (Paris: 
L'Harmattan, 1992), 36. 
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de l'Est8. Toutefois, dans les travaux de ces derniers, les jeunes apparaissaient comme 
une catégorie marginale dans un système dominé par les aînés9. 
Au cours des années 1980 et 1990, les jeunes ont progressivement émergé comme 
élément très visible dans la plupart des sociétés africaines, conséquence notamment 
de l'arrivée à l'âge adulte des cohortes nées lors du boom démographique des années 
1960 et 1970. Ce passage à l'âge adulte s'est toutefois produit dans des conditions 
économiques difficiles, caractérisées par 1' effondrement des cours des matières 
premières à partir de la fin des années 1970. Ces difficultés économiques ont entraîné 
une paupérisation des campagnes et un exode rural massif, puis 1' adoption par les 
États, sous la pression d' institutions financières internationales, de mesures 
d'austérité budgétaire radicales. Ces dernières étaient notamment mises en place dans 
le cadre des Programmes d' ajustement structurel (PAS) du Fonds monétaire 
international (FMI), qui ont fortement réduit les débouchés d'emploi pour les 
jeunes 10. Les villes africaines étaient donc le théâtre de scènes de misère touchant les 
jeunes et les autorités se montraient très inquiètes face aux risques de violence 
urbaine 11 • 
Face à cette situation, les catégories d' analyse développées par les anthropologues sur 
les classes d' âge paraissaient de peu d'utilité, ayant été forgées dans des contextes de 
sociétés rurales en apparence stables. Le discours alarmiste et sécuritaire employé par 
les autorités publiques s' est rapidement répercuté dans les pratiques des organisations 
non gouvernementales, qui ont mis de l'avant la nécessité d ' intervenir pour aider une 
8 Voir notamment P. T. W. Bax ter et U. Almagor, dirs. Age, Generation and Time: Sorne Features of 
East African Age Organisations. (New York: St. Martins Press, 1978); Victor Turner. The Forest of 
Symbols: Aspects of Ndembu Rituals . (New York: Ithaca, 1967); Meyer Fortes . The Dynamics of 
Clanship among the Tallensi. (Londres: Oxford University Press, 1945); E. E. Evans-Pritchard. The 
Nuer. (Oxford : Oxford University Press, 1940). 
Vo ir également Claude Meillassoux. Femmes, greniers et capitaux. (Paris: Maspero, 1975) pour 
une discussion du clivage entre aîné et cadets sociaux dans de nombreuses sociétés africaines. 
10 Alain Dubresson et Jean-Pierre Raison. L 'Afrique subsaharienne: une géographie du changement. 
(Paris : Armand Colin, 2003), 12-30. 
11 Voir Momar-Coumba Diop et Ousseynou Faye, « Les jeunes et la gouvernance de la ville, » dans 
La société sénégalaise entre le local et le global, sous la dir. de Momar-Coumba Diop, (Paris : 
Karthala, 2002), 687-723 . 
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catégorie considérée comme vulnérable face à de nombreux dangers : problèmes de 
santé, comportement sexuels à risque, travail des enfants, etc. Cette vision alarmiste 
s' est également imposée chez beaucoup de chercheurs, qui ont vu la jeunesse comme 
une génération « perdue 12, »condamnée à la misère, à s' exprimer dans des actions et 
un langage violents 13 et à demeurer dans une position marginale 14. 
Face à cette vision pessimiste de la jeunesse, s'est toutefois développée une approche 
alternative, insistant sur l'agentivité 15 des jeunes et mettant en évidence les actions 
positives de ces derniers. Selon cette perspective, malgré les conditions très difficiles 
dans lesquelles évoluent les jeunes sur le continent africain, ces derniers ne sont pas 
complètement déterminés par les circonstances mais sont plutôt dotés de capacités 
d'action sur leur environnement et peuvent prendre en main leur destin dans une large 
mesure. La perspective de l' agentivité a été notamment portée par des chercheurs 
influencés par les travaux des Cultural Studies britanniques, empruntant en particulier 
les notions de youth culture et de subculture16. Dans le contexte africain, cette 
approche a été à la base de nombreuses études ethnographiques, qui ont abordé les 
pratiques culturelles globalisées de la jeunesse urbaine 17, la débrouillardise des jeunes 
face à la crise 18, la conscience politique des jeunes 19 et la violence des jeunes, 
12 Donal B. Cruise O'Brien, "ALost Generation? Youth Identity and State Decay in West Africa," 
dans Postcolonial Identities in Africa , sous la dir. de Richard Werbner et Terence Ranger. (Londres: 
Zed Books, 1996), 55-74. 
13 Tshikala K. Biaya, « Jeunes et culture de la rue en Afrique urbaine (Addis-Abeba, Dakar et 
Kinshassa) . » Politique africaine, 80 (2000) : 12-31; Ali El-Kenz, « Les jeunes et la violence, » 
dans L'Afrique maintenant, sous la dir. de Stephen Ellis. (Paris : Karthala, 1995), 87-109. 
14 Mamadou Diouf, "Engaging Postcolonial Cultures : African Youth and Public Space," African 
Studies Review, 46, no 2 (2003) : 1-1 2. 
15 Néologisme traduisant le terme anglais d' agency. Le terme français, non reconnu par l'Académie 
française, est tout de même retenu à des fins de fluidité du texte. 
16 Dick Hebdidge. Subculture. The Meaning of Style. (Londres: Routledge, 1979); Tony Jefferson et 
Stuart Hall, dirs. Resistance through Rituals: Youth Subcultures in Post-War Britain. (Londres: 
Routledge, 2006). 
17 Voir notamment Eileen Moyer, "Popular Cartographies: Youthful Imaginings of the Global in the 
Streets of Dar es Salaam, Tanzania," City and Society, 16, no 2 (2004) : 117-143; Yacouba Konate, 
«Génération zouglou, »Cahiers d 'études africaines, 168 (2002) : 777-796; Richard 
Ssewakiryanga, « Imaginer le monde chez soi. Les jeunes et la musique internationale en 
Ouganda, » Politique Africaine, 75 (1999) : 91-106. 
18 Voir notamment Piet Konings, "'Bendskin' Drivers in Douala's New Bell Neighbourhood: Masters 
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analysée comme une réaction aux difficultés de l'époque et devant être comprise dans 
son contexte, et non comme une fatalité20. Cependant, malgré un apport 
rafraîchissant, les recherches centrées sur l'agentivité ont rapidement fait l'objet de 
critiques. 
En particulier, un courant anthropologique centré sur l'étude de la jeunesse s' est 
imposé depuis le début des années 2000 en tentant de trouver une voie médiane entre 
la vision pessimiste d'une jeunesse en proie à tous les maux et un enthousiasme 
excessif pour des démonstrations d'agentivité à travers des pratiques parfois 
inventives, mais souvent marginales et en grande partie commandées par des 
conditions de vie extrêmement difficiles. Cette « anthropologie de la jeunessé1 » 
tente de bâtir à la fois sur les traditions classiques de l'anthropologie sociale ainsi que 
sur la perspective de l'agentivité pour construire une conception à la fois 
relationnelle, sociale et dynamique des jeunes. Les chercheurs qui s'inscrivent dans 
cette anthropologie des jeunes critiquent la perspective de l'agentivité dans la mesure 
où elle tend à créer une catégorie sociale complètement séparée du reste de la société 
et évoluant selon des codes qui lui sont propres. Les travaux de l'anthropologie des 
jeunes s' attardent au contraire à étudier les jeunes dans leurs relations avec les autres 
générations et à éviter autant que possible le romantisme caractéristique de plusieurs 
études issues de la perspective de l'agentivité en tentant de comprendre comment 
cette faculté se déploie dans des situations banales de la vie quotidienne et familiale, 
certes moins spectaculaires que les émeutes urbaines ou les mouvements marginaux 
of the Raad and the City," dans Crisis and Creativity: Exploring the Wealth of the African 
Neighborhood, sous la dir. de Piet Konings et Dick Foekent. (Leiden: Brill, 2006), 46-65. 
19 Voir notamment Lesley Sharp. The Sacrified Generation: Youth, History and the Colonized Mindin 
Madagascar. (Berkeley: University of California Press, 2002). 
20 Voir notamment Edna G. Bay et Donald L. Donham, dirs. States of Violence. Politics, Youth and 
Memory in Contemporary Africa. (Charlottesville et Londres: University ofVirginia Press, 2006); 
Caterine Christiansen, Mats Utas et Henrik E. Vigh, dirs. Navigating Youth, Generating Adulthood: 
Social becoming in an African context. (Uppsala : Nordiska Afrikainstitutet, 2006); Rachel Brett et 
Irma Specht. Young Soldiers: Why they Choose to Fight. (Boulder: Lynne Rienner, 2004). 
21 Mary Bucholtz, "Youth and Cultural Practice," Annual Review of Anthropology, 31 (2002) : 525-
553 . 
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de la culture populaire et plus encadrée par des règles de v1e communes aux 
différentes générations, mais touchant un plus grand nombre de jeunes22. 
L'étude des jeunes dans un contexte social plus large amène également ces chercheurs 
à prendre en compte les relations intergénérationnelles et le passage des générations, 
qui devient central pour éviter une réification de la culture jeune23 . Ce souci a amené 
Jennifer Cole à récupérer le concept de fresh contact développé par Karl Mannheim, 
dont la relecture est à la base de l'anthropologie des jeunes contemporaine24 . Ce 
concept renvoie au processus par lequel les générations successives, lors de leur 
transition vers l'âge adulte, prennent contact de façon relativement autonome avec 
l'héritage culturel de leur société. La nouvelle génération se crée donc à travers le 
nouveau regard qu'elle porte sur cet héritage, regard qui est adapté au contexte socio-
historique particulier dans lequel se produit ce contact. Elle contribue par la suite à 
modifier le bagage culturel de la société en transmettant tout au long de sa vie 
l'interprétation de cet héritage produit en majeure partie lors de son arrivée à l'âge 
adulte25 . La génération doit donc être comprise comme une catégorie dynamique et 
dialectique qui se trouve fortement influencée par le monde tel qu'elle le trouve lors 
de sa formation et qui réinterprète ce monde pour ensuite contribuer à le transformer, 
créant ainsi un nouveau cadre de formation des générations suivantes. 
Cette anthropologie des jeunes rejoint les préoccupations de plusieurs historiens du 
XX:Ie siècle qui ont eux aussi tourné leur attention sur la question des jeunes, en 
particulier face aux bouleversements du monde colonial et de la décolonisation. Dans 
22 Deborah Durham, "Apathy and Agency: The Romance of Agency and Youth in Botswana," dans 
Figuring the Future: Globalization and the Temporalities ofChildren and Youth , sous la dir. de 
Jennifer Cole et Deborah Durham. (Santa Fe: SAR Press, 2008), 151-178. 
23 Jennifer Cole et Deborah Durham, " Introduction: Age, Regeneration, and the Intirnate Politics of 
Globalization," dans Generations and Globalization: Youth, Age, and Family in the New World 
Economy, sous la dir. de Jennifer Cole et Deborah Durham. (Bloomington: Indiana University 
Press, 2007), 1-28. 
24 Karl Mannheim, "The Problem of Generations," dans Essays on the Sociology of Knowledge. 
(Londres: Routledge, 1972), 276-320. 
25 Jennifer Cole, "Fresh Contact in Tamatave, Madagascar: Sex, Money and Intergenerational 
Transformation," American Ethnologist, 31, no 4 (2004) : 573-588 . 
7 
la foulée des travaux sur l'agentivité, ces historiens ont voulu revisiter des questions 
comme les révoltes passées26, la christianisation27 , les phénomènes culturels des villes 
coloniales et postcoloniales28 ainsi que la violence urbaine29 . Cette entreprise permet 
de relativiser la nouveauté de cette agentivité et des phénomènes « découverts » par 
les chercheurs des années 1990 qui y sont associés, comme la culture populaire des 
jeunes, la violence des groupes de jeunes ou la globalisation30, qui étaient 
perceptibles à l'époque coloniale mais que les anthropologues de l'époque avaient 
omis d'interroger. Cependant, les études historiques récentes sur les jeunes en Afrique 
apportent plus qu'une simple démonstration supplémentaire de l' agentivité des jeunes 
considérée comme une faculté universelle . 
En effet, les contraintes et méthodes propres à la discipline historienne ont permis de 
contourner certaines des limites rencontrées par des études culturelles trop 
enthousiasmées par des tendances éphémères et par des identités groupusculaires. En 
particulier, la périodisation relativement longue et la recherche d'évolution dans les 
tendances oblige les historiens des jeunes à prendre en compte plusieurs générations 
dans leur analyse. Le danger de réifier une jeunesse coupée du reste de la société est 
donc moins présent que dans une enquête ethnographique auprès d'un groupe 
26 Benedict Carton. Blood From your Children: The Colonial Origins of Generational Conflict in 
South Af rica . (Charlottesville : University Press of Virginia, 2000). 
27 Meredith McKittrick. To Dwell Secure: Generation, Christianity and Colonialism in Ovamboland. 
(Portsmouth, Oxford et Cape Town : Heinemann, James Currey et David Philip, 2002) . 
28 Maria Suriano, "Clothing and the changing identities of Tanganyikan urban youths, 1920s-1950s," 
Journal of African Cultural Studies, 20, no 1 (2008) : 95-115 ; Peter Alegi, " Leisure and youth 
culture in South Africa: football clubs in early Soweto, 1930s-1 950s," dans Africa's Yo ung 
Majority, sous la dir. De Barbara Trudell et al. (Édimbourg, Center for African Studies, 2002), 275-
297; Andrew I vas ka, ""An ti -mini militants me et modern misses": urban style, gender, and the 
politics of " national culture" in 1960s Dar es Salaam, Tanzania," Gender and His tory, 14, no 3 
(2002) : 584-607. 
29 Murray Last, "The Search for Security in Muslim Northern Nigeria," Africa, 78, no 1 (2008): 41-
63 ; Clive Glaser. Bo-Tsotsi. The Youth Gangs of Soweto . (Cape Town: David Philip, 2000). 
30 J'uti lise le terme « globalisation » plutôt que « mondialisation » dans la mesure où le premier réfère 
plus précisément à la mise en place d ' un système économique à l'échelle planétaire et à la 
consc ience partagée d' appartenir à un tel système, à l' inverse d' une mondialisation qui qualifie 
l'extension des réseaux d'échanges sans saisir la logique systémique. Voir Michel Freitag, 
« L' avenir de la société: globalisation ou mondialisation?,» SociologieS, 24-25 (2004) , mis en 
1 igne le 27 décembre 20 10, consulté le 24 octobre 2013 . 
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ponctuel. Au contraire, la question du rapport entre les générations est centrale dans 
plusieurs études. La prise en compte de ce rapport est également rendue nécessaire de 
par les sources disponibles. En effet, les récits de vie menés avec des aînés à propos 
de leur jeunesse donnent accès à des réflexions rétrospectives de la part de gens ayant 
occupé plusieurs positions générationnelles au cours de leur vie. Par ailleurs, les 
sources écrites sont généralement le fait d'adultes en position de pouvoir et 
l'expérience des jeunes doit donc en grande partie être extraite de la vision des aînés, 
ce qui oblige les historiens à prendre en compte les relations entre les générations31 . 
Cette contrainte force également les historiens à faire preuve de créativité pour 
trouver de nouveaux lieux pour observer les jeunes : loisirs, relecture des 
mouvements nationalistes, mais aussi espaces communs aux différentes générations. 
Enfin, elle amène également à une prise en compte du rôle de l'État colonial et 
postcolonial dans la définition et les rôles attribués aux jeunes, cet État étant un 
producteur majeur de sources écrites32 . On note récemment un certain arrimage entre 
les travaux anthropologiques et historiens sur les jeunes et les générations33 . 
Les travaux récents sur la jeunesse, et en particulier leur utilisation du concept de 
fresh contact, sont tout indiqués pour l'étude des réactions des jeunes par rapport aux 
commémorations du cinquantenaire de l'indépendance du Burkina Faso, dans la 
mesure où cet événement permet d'observer comment les jeunes s'approprient des 
éléments du passé à la lumière des enjeux qui dominent le présent pour construire une 
lecture générationnelle de l' histoire et de la société. Au Burkina Faso, cette question 
est étroitement liée à la mémoire de la révolution sankariste. Cette dernière, 
renvoyant au régime éphémère du Conseil national de la révolution (CNR) mené par 
le président Thomas Sankara (1983-1987), a profondément divisé le pays par une 
31 Richard Waller, " Reb~llious Youth in Colonial Africa," Journal of African History , 47, no 1 (2006): 
87-89. 
32 Laurent Fourchard, " Lagos and the invention of juvenile delinquency in Nigeria, 1920-1960," 
Journal of African History, 47, no 1 (2006): 115-137; J. Thomas Burgess, "Introduction to youth 
and citizenship in EastAfrica," Africa Today, 51 , no 3 (2005): vii-xxiv. 
33 Voir notamment Muriel Gomez-Perez et Marie Nathalie LeBlanc, dirs. L'Afrique des générations. 
Entre tensions et négociations. (Paris : Karthala, 2012). 
9 
volonté de rupture radicale avec 1 'histoire postcoloniale, rupture inscrite jusque dans 
le nom du pays, changé pour Burkina Faso en 1984, nom signifiant « patrie des 
hommes intègres » dans une association des deux principales langues du pays (mooré 
et dioula). Cette volonté s'est par ailleurs exprimée par une politique de lutte contre 
les éléments de la société considérés comme « rétrogrades, » soit les autorités 
religieuses mais surtout la chefferie coutumière34; par des projets de développement 
accéléré dans divers domaines (agriculture, production industrielle, transport, 
aménagement urbain, scolarisation, santé, etc.) appuyés sur une mobilisation 
populaire fortement sollicitée par les pouvoirs publics avec pour objectif l'accession à 
l'autosuffisance économique35 ; ainsi que par une politique étrangère très active envers 
les pays dits « progressistes »(URSS, Cuba, Libye, Éthiopie, Angola, Corée du Nord) 
et un soutien affirmé pour les mouvements de libération africains36• 
Jouissant d'une renommée importante dans les milieux de gauche internationaux, le 
régime Sankara s'est toutefois attiré l'animosité de larges pans de la population 
burkinabè. La rapidité et le radicalisme de certaines réformes économiques, une 
politique urbaine autoritaire causant la destruction de nombreux quartiers populaires, 
l'agressivité du pouvoir à l'égard d'une chefferie coutumière qui demeurait respectée 
par plusieurs ainsi que les excès de certains Comités de défense de la révolution 
(CDR), groupes armés exerçant l'autorité locale de façon parfois brutale, ont 
lourdement plombé la popularité du CNR37. Ces problèmes, doublés de conflits 
34 Pascal Labazée, « Discours et contrôle politique : les avatars du sankarisme, »Politique africaine, 
33 (1989) : 11-26; Claudette Savonnet-Guyot, «Le Prince et le Naaba, » Politique africaine, 20 
(1985) : 29-43. 
35 René Otayek, F. Michel Sawadogo et Jean-P ierre Gu ingané, « Introduction, » dans Le Burkina 
entre révolution et démocratie, sous la dir. de René Otayek, F. Michel Sawadogo et Jean-Pierre 
Guingané. (Paris: Karthala, 1996), 7-19; Alain Marie, « Politique urbaine :une révo lution au 
service de l'État, » Politique africaine, 33 (1989) : 27-38 ; Pascal Labazée, « Réorganisation 
économique et résistances sociales : la question des allégeances au Burkina, » Politique africaine, 
20 (1985) : 10-28. 
36 Elliott P. Skinner, "Sankara and the Burkinabe Revolution," Journal of Modern African Studies, 26, 
no 3 (1988): 437-455. 
37 René Otayek, « Rectification,» Politique africaine, 33 (1989): 2-10. 
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internes au sein du pouvoir révolutionnaire et de pressions des pays occidentaux ont 
conduit au renversement du régime et à l'assassinat de Sankara le 15 octobre 1987. 
Malgré sa courte vie, l' ombre du régime sankariste plane en permanence sur la 
politique burkinabè, dans la mesure où l' actuel président Blaise Compaoré était l 'un 
des piliers du CNR et s'est imposé à la tête du pouvoir suite à la « rectification » de la 
révolution en octobre 1987. Une bonne partie de l' opposition politique se réclame de 
l'héritage sankariste, et Thomas Sankara constitue une icône pour beaucoup de 
Burkinabè, et surtout pour les jeunes, qui y voient un contrepoids aux maux actuels 
dont ils se sentent victimes, en plus d'être devenu un symbole de résistance à 
l' échelle du continent, voire au-delà38. Cette dimension générationnelle de la 
mémoire de la révolution, habituellement latente et s'exprimant peu dans un espace 
public plutôt contrôlé par le pouvoir étatique, s' est illustrée au grand jour en octobre 
2007 lors des commémorations du renversement de Sankara. Alors que le pouvoir a 
voulu souligner « 20 ans de construction démocratique avec Blaise Compaoré, » un 
rassemblement alternatif a commémoré le vingtième anniversaire de l' assassinat de 
Thomas Sankara. Ce dernier événement, animé entre autres par la veuve de l' ancien 
président, a été beaucoup plus populaire que le premier, mobilisant en particulier un 
grand nombre de jeunes n'ayant pas connu directement la révolution39. 
38 Damien Giez,« L'Afrique a trouvé son Che, » Journal du jeudi, no 833, 6 septembre 2007. 
39 Adam Igor,« 15 octobre 2007: Mariam Sankara ravit la vedette à tous, » Journal du jeudi, no 839, 
18 octobre 2007. · 
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Figure 0.1 : Thomas Sankara et Blaise Compaoré représentés à l'occasion du 20e 
anniversaire du coup d'État du 15 octobre 1987 
Source: Journal du jeudi, no 838, 11 octobre 2007. 
Ce dernier événement a mis de l'avant une certaine rhétorique religieuse (fig. 0. 1), ce 
qui est paradoxal dans la mesure où l'ancien président se réclamait plutôt d'un 
marxisme hostile aux institutions religieuses. Cet événement est toutefois plutôt 
caractéristique d'une certaine ferveur religieuse qui habite une partie de la jeunesse 
burkinabè, qui participe d'un vaste mouvement de renouveau religieux en Afrique 
subsaharienne depuis les années 1980. 
12 
Jeunes et renouveau religieux 
L'étude de la religion en sciences humaines a longtemps été dominée par le 
paradigme de la sécularisation qui postulait que la modernité entraînait 
nécessairement la marginalisation du fait religieux, progressivement relégué au 
domaine strictement privé40. Dans les études africanistes, après les indépendances, 
l'accent était mis sur l' entrée des nouveaux pays dans la modernité et le 
développement économique, domaine « rationnel » par excellence où la religion ne 
pouvait avoir d' importance selon les divers schémas d' analyse de l' époque, autant 
libéraux que marxistes41 . Cependant, les chercheurs on dû progressivement revoir 
leur approche à partir des années 1970, avec l' irruption de la religion aux devants de 
la scène politique des pays du Sud, notamment avec la révolution iranienne de 1979 
et la montée de « l ' islam politique. » Progressivement, les chercheurs ont mis 
l'emphase sur les transformations du religieux plutôt que sur sa disparition. 
Cette « revanche de Dieu42 » survenait dans un contexte en Afrique de l'Ouest où le 
champ religieux a historiquement mis en contact diverses traditions. D' une part, les 
peuples de la région ont longtemps pratiqué, et pratiquent encore dans certains cas, 
divers cultes plus ou moins localisés mettant de l'avant les ancêtres ainsi que les 
sacrifices faits aux forces surnaturelles. Ces religions ont été regroupées par les 
missionnaires et les administrateurs coloniaux sous des désignations-parapluies 
comme « animisme » ou « fétichisme », souvent utilisées encore aujourd'hui comme 
raccourci pour référer à des formes religieuses souvent fort différentes. D' autre part, 
40 James A. Beckford. Social Theory and Religion. (Cambridge : Cambridge University Press, 2003), 
43-68; Steve Bruce, "Secularisation and Politics," dans Routledge Handbook of Religion and 
Politics, sous la dir. de Jeffrey Haynes. (Londres: Routledge, 2009), 145-158; Steve Bruce et Roy 
Wallis, "Secularization: Trends, Data and Theory," Review of Social Science Research on Religion , 
3 (1991): 1 -3 1. 
41 Louis Brenner, "Introduction: Muslim Representations ofUnity and Difference in the African 
Discourse," dans Muslim Identity and Social Change in Sub-Saharan Africa, sous la dir. de Louis 
Brenner. (Bloomington: Indiana University Press, 1993), 1-20; Jean-Louis Triaud, « Les études en 
langue française sur l' Islam en Afrique Noire. Essai historiographique, »Lettre d 'information de 
l 'associationfrançaise pour l'étude du monde arabe et musulman , 2 (1987) : 65-80. 
42 D'après le titre accrocheur de Gilles Kepel, dir. La revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans 
à la reconquête du monde. (Paris: Seuil, 1991). 
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les religions dites « révélées, » soit l' islam et le christianisme, y ont une présence 
relativement ancienne, en particulier dans le cas de l'islam, implanté dans le Sahel 
depuis les XIVe et XVe siècles grâce à son adoption par certains groupes importants, 
notamment les commerçants. De façon générale, le christianisme est d' implantation 
plus récente, porté par les missionnaires catholiques et protestants européens établis à 
partir des pays côtiers. Islam et christianisme sont devenus des religions de masse 
surtout au XXe siècle, attirant un nombre croissant de convertis des religions 
« traditionnelles » pour aujourd'hui composer la grande majorité du paysage religieux 
ouest-africain. Le Burkina Faso, pays sahélien mais historiquement en retrait de 
l' influence islamique du fait de la résistance des États moaga*43 jusqu'au XIXe siècle, 
s'est trouvé à la croisée de ces dynamiques d' islamisation et d'évangélisation à partir 
de l'époque coloniale. L'établissement de missions catholiques influentes ainsi que de 
petites communautés pentecôtistes a en effet mené à la constitution de communautés 
chrétiennes aujourd'hui substantielles, quoique minoritaires (19% de catholiques et 
4% de protestants contre 60% pour l'islam selon le recensement de 200644), alors que 
les bouleversements liés à la colonisation ont contribué à la pénétration de l' islam au-
delà des communautés commerçantes où il était précédemment cantonné45 • 
C'est surtout à partir du début des années 1980 qu'historiens, politologues et 
anthropologues africanistes se sont penché plus activement sur les transformations de 
l'islam africain, afin de revisiter les thèses de l'époque coloniale et d'aborder l'islam 
43 Adjectif référant à l' aire culturelle du Moogo, où se situe Ouagadougou. Ses habitants sont 
nommés Moosé, et la langue parlée y est le mooré. Les termes suivis d ' un astérisque (*) sont 
définis dans le lexique. 
44 Institut national de la statistique et de la démographie (INSD). Recensement général de la 
population et de l'habitation (RGPH) de 2006. Thème 2: « État et structure de la population. » 
(Ouagadougou, 2009), 93-95. 
45 Issa Cissé, « L'islam au Burkina pendant la période coloniale, »dans Burkina Faso: Cent ans 
d 'histoire, 1895-1995, Tome 1, sous la dir. de Yenouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. 
(Paris: Karthala, 1996), 935 à 956; Assimi Kouanda, «La progression de l' islam au Burkina 
pendant la période coloniale, » dans La Haute-Volta coloniale. Témoignages, recherches, regards , 
sous la dir. de Gabriel Massa et Y. Georges Madiéga. (Paris : Karthala, 1995), 233-248; Hamidou 
Diallo, « Islam et colonisation au Yatenga (1897-1950) , » Le mois en Afrique, 237-238 (1985) : 33-
42. 
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africain comme une religion dynamique jouant un rôle important dans les sociétés 
africaines contemporaines46 . La question de l'islam politique, mise à l'avant-scène 
dans la foulée de la révolution iranienne et du développement de l'islamisme dans le 
monde arabe47, a également retenu un temps l'attention des chercheurs, préoccupés à 
savoir si l'Afrique au sud du Sahara verrait l'apparition d'un mouvement similaire48 . 
Néanmoins, le « passage au politique » de l'islam africain ne s' est pas effectué, et très 
peu de musulmans africains remettent aujourd'hui ouvertement en question la laïcité 
formelle de l 'État, à l'extérieur de régions spécifiques où islam et politique possèdent 
un fort lien historique (nord Nigeria, Soudan, Sénégal dans une moindre mesure et 
plus récemment Mali). La question de l'islam politique s'est par ailleurs fortement 
transformée dans l'ensemble du monde musulman et certains chercheurs revisitent la 
notion d'islamisme en profondeur49. De nouvelles approches étaient donc devenues 
nécessaires, dans la mesure où malgré une quasi absence de contestation islamique de 
l'État, l'islam devenait de plus en plus visible dans l' espace public. Depuis les années 
1980 en effet, dans la plupart des pays ouest-africains, les mosquées se multiplient, 
principalement dans les villes, tout comme les institutions d'enseignement islamique. 
Les fêtes religieuses se déroulent également de façon plus marquée dans des lieux 
publics à vocation première non-religieuse (stades, hôtels, salles de conférences, 
places publiques) . Les études plus récentes ont donc plutôt porté sur 1' islamisation 
par le bas par une occupation religieuse de l'espace public et une progressive 
46 Voir notamment Chri tian Coulon. Les musulmans et le pouvoir en Afrique noire : religion et 
contre-culture. (Paris : Karthala, 1983); Mervyn Hiskett. The development of Islam in West Africa. 
(New York: Longman, 1984); Guy Nicolas. Dynamique de l 'islam au sud du Sahara. ([s. 1.] : 
Publications orientalistes de France, 1981 ). 
47 Voir notamment John L. Esposito. Islam and politics. (Syracuse: Syracuse University Press, 1991); 
Gilles Kepel. Jihad. Expansion et déclin de l 'islamisme. (Paris : Gallimard, 2000); Olivier Roy. 
L'échec de l'islam politique. (Paris: Seuil, 1992); François Burgat. L 'islami~me au Maghreb. La 
voix du Sud. (Paris: Karthala, 1988). 
48 Voir notamment René Otayek, dir. Le Radicalisme islamique au sud du Sahara : Da'wa, 
arabisation et critique de l'Occident. (Paris et Talence: Karthala et M.S.H.A., 1993); Politique 
africaine, 1, no 1 ( 1981 ), « La question islamique en Afrique noire, » ainsi que de nombreux 
articles dans la revue Islam et sociétés au sud du Sahara (1987-2004). 
49 Voir notamment Amel Boubekeur et Olivier Roy, dirs. Whatever Happened to the Islamists? 
Salafis, Heavy Metal Muslims, and the Lure of Consumerist Islam. (Londres : Hurst and Co., 20 12). 
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islamisation de la vie quotidienne visant à construire une société islamique sans entrer 
en confrontation avec l'État laïc50. Les lieux d'observation de l'islamisation de la 
société se sont multipliés, embrassant notamment la culture populaire51 ou encore les 
nouvelles technologies52. 
Cette évolution de l'étude de l'islam en Afrique s'est effectuée en presque total 
isolement de l'étude du christianisme. Cette dernière a dans un premier temps été 
dominée par la question des églises dites «indépendantes,» nées d'appropriations 
locales du message des missionnaires européens53 . Ces Églises étaient considérées 
comme plus authentiques que celles issues des missions car elles émanaient de 
prophètes locaux, et étaient donc plus légitimes ou à tout le moins posaient aux 
églises missionnaires le défi de l'autochtonie. Plusieurs chercheurs y ont également vu 
des lieux de résistance culturelle à la colonisation par une appropriation et une 
transformation du christianisme54. Après un reflux de cet intérêt pour les églises 
chrétiennes africaines considérées comme intégrées au système politique patrimonial 
et incapables de peser sur les enjeux sociopolitiques du continent après les 
indépendances55, l'étude du christianisme est revenue sur le devant de la scène 
académique au début des années 1990, alors que de façon surprenante les églises se 
50 Voir notamment Benjamin Soares, "Islam and Public Piety in Mali," dans Public Islam and the 
common good, sous la dir. de Armando Salvatore et Dale Eickelman. (Leiden : Brill, 2004), 205-
225. 
51 Dorothea E. Schultz, "Charisma and Brotherhood' Revisited: Mass-Mediated Forms of Spirituality 
in Urban Mali," Journal ofReligion inA.frica, 33, no2 (2003): 146-171. 
52 Maud Saint-Lary et Fabienne Samson-Ndaw, « Pour une anthropologie des modes de 
réislamisation. Supports et pratiques de diffusion de l' islam en Afrique subsaharienne, » 
ethnographiques.org, 22 (2011). 
53 Voir notamment Adrian Hastings. African Christianity: An Essay in Interpretation. (Londres : 
Geoffrey Chapman, 1976); J. O. Y. Peel, "Conversion and Tradition in Two African Societies," 
Past & Present, 77 (1977): 108-141; Adrian Hastings. Church and Mission in Modern Africa. 
(Londres: Burns and Oates, 1967); Bengt Sundkler. Bantu Prophets in South Africa. (Cambridge : 
James Clarke and Co., 2004) ainsi que de nombreux articles dans le Journal of Religion in A/rica, 
fondé en 1967. 
54 Jean Comaroff. Body of Power, Spirit of Resistance. The Culture and His tory of a South African 
People. (Chicago et Londres: Chicago University Press, 1985). 
55 Jean-François Bayart, « Les Églises chrétiennes et la politique du ventre, »Politique africaine, 35 
(1989) : 3-26; Achille Mbembe. Afriques indociles. Christianisme, pouvoir et États en société post-
coloniale. (Paris: Karthala, 1988). 
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sont imposées dans le débat politique sur la démocratisation, activement supportée 
par les églises d'origine missionnaires, catholiques comme protestantes, qui se sont 
signalées par des prises de position contre les dictatures en place dans de nombreux 
pays (Malawi, Kenya, Zaïre, Ghana). L' action de l' archevêque anglican Desmond 
Tutu, figure importante de la lutte contre l' apartheid en Afrique du Sud et chef 
d'orchestre de la Commission Vérité et Réconciliation, est emblématique de cette 
implication politiqué6. 
Suite aux déceptions autant face à une démocratisation restée bien souvent 
incomplète que face à des églises qui n'ont pas réussi à imprimer leur marque sur le 
processus57, les travaux sur le christianisme en Afrique se sont détournés du potentiel 
libérateur des églises pour se tourner vers la montée apparemment irrésistible des 
églises pentecôtistes et évangéliques, qui ont connu un essor rapide au cours des 
années 1990 alors qu'elles .étaient auparavant marginales dans la plupart des pays 
africains. Cet essor se constate par ailleurs à l'échelle planétaire, dans un mouvement 
initié aux États-Unis et repris, avec souvent une vigueur déstabilisante, en Amérique 
latine, dans certains pays asiatiques ainsi qu' en Europe, en particulier dans l' ancien 
bloc soviétique58 . À l' opposé des églises plus établies, en particulier l'Église 
56 Voir notamment François Constantin et Christian Coulon, dirs. Religion et transition démocratique 
en Af rique. (Paris : Karthala, 1997); Paul Gifford , dir. The Christian Churches and the 
Democratization of Africa. (Leiden : Brill, 1995); Jean-François Bayart, dir. Religion et modernité 
politique en Af rique noire. Dieu pour tous et chacun pour soi. (Paris : Karthala, 1993). 
57 Hervé Maupeu, « Les églises chrétiennes au Kenya : Des influences contradictoires, » dans 
Religion et transition démocratique en Afrique, sous la dir. de François Constantin et Christian 
Coulon. (Pàris: Karthala, 1997), 87-91 ; Florence Baillot,« Théologie de la libération et 
communautés chrétiennes de base, » dans Religion et transition démocratique en Afrique, sous la 
dir. de François Constantin et Chr istian Coulon. (Paris: Karthala, 1997), 132-134; Christian 
Thibon, « La démocratisation en crise. Les occasions manquées de l' Église catholique au 
Burundi, » dans Religion et transition démocratique en Af rique, sous la dir. de François Constantin 
et Christian Coulon. (Paris : Karthala, 1997), 337-36 1. 
58 Voir notamment Joel Rabbins, "The Globalisation of Pentecostal and Charismatic Christianity," 
Annual Review of Anthropology, 33 (2004) : 117-143; Paul Freston. Evangelicals and Politics in 
Asia, Africa and Latin America. (Cambridge : Cambridge University Press, 200 1 ); André Corten et 
Ruth Marshall-Fratani, dirs. Between Babel and Pentecost. Transnational Pentecostalism in Africa 
and Latin America. (Londres : Indiana University Press/Hurst, 2001 ); Simon Coleman,. The 
Globalization ofCharismatic Christian ity: Spreading the Gospel ofProsperity. (Cambridge : 
Cambridge University Press, 2000); Steve Brouwer, Paul Giffard et Susan D. Rose. Exporting the 
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catholique, les églises évangéliques se sont fait remarquer dans bien des contextes par 
leur attitude beaucoup plus réservée par rapport aux revendications démocratiques, au 
point d'apparaître dans certains cas comme des soutiens de régimes dictatoriaux qui 
leur étaient favorables59. Différents régimes, notamment ceux de Daniel Arap Moi au 
Kenya, de Jerry Rawlings au Ghana ou de Laurent Gbagbo en Côte d'Ivoire, ont alors 
habilement utilisé les églises évangéliques pour faire contrepoids à l'activisme pro 
démocratie des autres églises et de différentes composantes de la société civile, et ont 
ainsi pu se maintenir au pouvoir60 . Le christianisme évangélique a également fourni à 
l'ancien président marxiste Mathieu Kérékou au Bénin un cadre pour une 
reconversion politique après la chute du bloc soviétique, lui permettant de se 
maintenir ou de revenir au pouvoir61• 
Ces bouleversements autant de l'islam que du christianisme africain sont perceptibles 
au Burkina Faso, où la religion, bien que moins saillante que dans d' autres pays 
ouest-africains comme le Nigeria ou le Sénégal, est néanmoins un phénomène 
beaucoup plus visible aujourd'hui qu' il y a une vingtaine d' années. Des travaux ont 
souligné comment l' islam investit l'espace public urbain burkinabè62, comment les 
American Gospel: Global Christian Fundamentalism . (Londres : Routledge, 1996); Harvey Cox. 
Firefrom Heaven: The Rise of Pentecostal Spirituality and the Reshaping of Religion in the 
Twenty-First Cent ury. (Londres : Cassel, 1996); David Martin. Tangues of Fire: The Explosion of 
Protestantism in Latin America. (Oxford : Blackwell, 1990); David Stol!. Is Latin America Turning 
Protestant? The Politics of Evangelical Growth. (Berkeley: University of Califomia Press, 1990). 
59 Dav id Maxwell, '"Catch the Cockerel before Dawn': Pentecostalism and Politics in Post-Colonial 
Zimbabwe," .Africa, 70, no 2 (2000) : 249-277; Ruth Marshall, '"God is Not a D mocrat': 
Pentecostalism and Democratization in Nigeria," dans The Christian Churches and the 
Democratization of Africa, sous la dir. de Paul Gifford. (Leiden: Brill, 1995), 239-260. 
60 Paul Gifford. African Christianity: Its Public Role. (Londres : Hurst, 1998); Maupeu, « Les églises 
chrétiennes au Kenya. » 
61 Camilla Strandsbjerg, «Continuité et rupture dans les représentations du pouvoir politique au 
Bénin entre 1972 et 2001 . Le président Mathieu Kérékou : du militaire-marxiste au démocrate-
pasteur, » Cahiers d 'Études africaines, 177 (2005): 71 -94; Camilla Strandsbjerg, "Kérékou, God 
and the Ancestors: Religion and the Conception of Political Power in Benin," African Affairs, 99 
(2000) : 39 5-414. 
62 Muriel Gomez-Perez, « Autour de mosquées à Ouagadougou et à Dakar: lieux de sociabilité et 
reconfiguration des communautés musulmanes, » dans Lieux de sociabilité urbaine en Afrique sous 
la dir. de Laurent Fourchard, Odile Goerg et Muriel Gomez-Perez. (Paris : L'Harmattan, 2009), 
405-433. 
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acteurs musulmans participent aux luttes sociales63 ou encore comment les femmes 
musulmanes s'approprient les ressources religieuses64. L'Église catholique burkinabè 
constitue une force sociale importante qui intervient de façon souvent critique dans 
les débats politiques65 et opère l'Organisation catholique pour le développement et la 
solidarité (OCADES), de loin la plus grande ONG confessionnelle du pays66 . De leur 
côté, bien que très minoritaires, les églises évangéliques du Burkina Faso sont 
également partie prenante de l'essor global de ce mouvement, s'affichant de plus en 
plus dans l'espace public avec l' organisation régulière de campagnes d' évangélisation 
et la visite de prédicateurs étrangers à Ouagadougou67 . 
L' émergence, dans les travaux académiques comme dans les discours publics, des 
préoccupations pour les jeunes d'une part et les religions d'autre part n'est pas 
fortuite , dans la mesure où les mouvements de renouveau religieux sont apparus, à 
bien des égards, comme des mouvements de jeunesse. Associations islamiques, 
nouvelles églises et groupes de prière de toutes les confessions sont massivement 
investis par des jeunes, et les démarches de conversion ou de renforcement de la foi 
prennent bien souvent une dimension de rupture, ou à tout le moins de distanciation 
générationnelle68 . 
63 Louis Audet Gosselin. Le proj et ZACA à Ouagadougou (200 1-2006): Marginalisa/ion, résistances 
et reconflguration de l'islam burkinabè. (Québec : Presses de l'Université Laval, 20 12); Louis 
Audet Gosse lin et Muriel Gomez-Perez, « L'opposition au projet ZACA à Ouagadougou (200 1-
2003): Feu de paille ou mutations profondes de l'islam burkinabè?, » Revue canadienne des études 
africaines, 45, no (2011) : 273-309 . 
64 Maud Saint-Lary, « Quand le droit des femmes se dit à la mosquée : ethnographie des voies 
islamiques d 'émancipation au Burkina Faso, » Autrepart, 61 (20 12) : 137-155. 
65 Les évêques du Burkina Faso,« Modification de l'article 37 : Les Evêques du Burkina prennent 
position », Le Pays, 1er mars 2010, no 4563 . 
66 Kathéry Couillard. Action sociale et espace public : l'Église catholique et les associations 
musulmanes à Ouagadougou (Burkina Faso) (1983-2010). Mémoire de maîtri se. (Québec: 
Université Laval, 20 13). 
67 Pierre-Joseph Laurent. Les pentecôtistes du Burkina Faso: mariage, pouvoir et guérison. (Paris: 
Karthala et IRD, 2009); Sandra Fancello. Les aventuriers du pentecôtisme ghanéen: nation, 
conversion et délivrance en Afrique de l'ouest. (Paris : Karthala, 2006). 
68 Adeline Masquelier, "Negotiating Futures. Islam, Youth and the State in Niger," dans Islam and 
Muslim Politics in Africa, sous la dir. de Benjamin Soares et René Otayek. (Londres : Palgrave 
MacMillan, 2007), 243-259; Marie Nathalie LeBlanc, « Les trajectoires de conversion et l'identité 
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Unfresh contact aux dimensions multiples 
Cette thèse part donc de 1' articulation entre jeunesse et religion pour étudier les 
réactions des jeunes membres d'associations et de mouvements catholiques, 
évangéliques et musulmans de Ouagadougou par rapport au cinquantenaire de 
l'indépendance du Burkina Faso. Cet événement constitue en effet un site privilégié 
d'observation du processus de fresh contact chez des jeunes impliqués dans des 
mouvements religieux, qui sont amenés à transposer leurs réflexions et aspirations 
dans la société burkinabè plus large. Dans un contexte historique marqué notamment 
par la profonde rupture causée par la révolution sankariste et caractérisé depuis 1987 
par un ordre politique « semi autoritaire69 » au sein duquel s'impose le modèle 
néolibéral, la prise en compte du détail des parcours de vie à laquelle nous invite la 
notion de fresh contact s'avère indispensable pour comprendre l' importance du 
facteur générationnel sur les attitudes face à un événement de l'ordre du 
cinquantenaire de l' indépendance. 
La question du fresh contact a été abordée grâce à un outillage méthodologique 
diversifié (voir 2.2), faisant intervenir des méthodes associées autant à 
l'anthropologie, à la sociologie qu'à l'histoire. Il se centre principalement autour 
d'enquêtes ethnographiques menées à Ouagadougou, qui ont été mises à profit pour 
mener des entretiens et des observations au sein de diverses associations de jeunes 
musulmans, catholiques et chrétiens évangéliques. Ces données ethnographiques ont 
été mises en rapport avec des analyses de sources textuelles et audiovisuelles, autant 
issues des associations religieuses que de la presse généraliste burkinabè. 
sociale chez les jeunes dans le contexte postcolonial ouest-africain: les jeunes musulmans et les 
jeunes chrétiens en Côte d'Ivoire, »Anthropologie et sociétés, 27, no 1 (2003) : 85-11 0; David 
Maxwell, "A Youth Religion?: Born-Again Christianity in Zimbabwe and Beyond," dans Africa's 
Young Majority sous la dir. de Barbara Trudell et al. (Édimbourg : Center for African Studies, 
2002). 
69 Mathieu Hilgers, « Semi-autoritarisme, perceptions et pratiques du politique, » dans Révoltes et 
oppositions dans un régime semi-autoritaire: le cas du Burkina Faso , sous la dir. de Mathieu 
Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris: Karthala, 2010), 5-13. 
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La question générationnelle centrale à cette thèse s'affirme à travers trois questions 
complémentaires qui sont inévitablement soulevées par une étude faite autour d' un 
événement tel que le cinquantenaire de l' indépendance. En premier lieu, elle conduit 
à visiter le rapport qu'entretiennent ces jeunes avec la mémoire de l'indépendance et 
des principaux événements survenus dans l'histoire du pays, et la façon dont ils 
concilient les réflexions sur le passé avec les visions d'avenir caractéristiques des 
mouvements religieux dans lesquels ils sont impliqués. Il s'agit donc d' analyser en 
détaille processus de fresh contact opéré par ces jeunes avec l'histoire dans le cadre 
du cinquantenaire de l' indépendance. 
La question de la mémoire ouvre en second lieu directement sur celle de l'identité. 
Plus particulièrement, il s'agit de questionner dans quelle mesure ces jeunes militants 
religieux concilient les injonctions à participer à une communauté nationale, thème 
explicite dans les célébrations du cinquantenaire, avec l'horizon de la globalisation 
étroitement associé au contexte néo libéral dans lequel c~s jeunes ont vécu l'essentiel 
de leur existence. Ce questionnement sur l' identité s' insère de surcroît dans des 
propositions fort diversifiées au sujet de l ' ancrage local de la part des différentes 
confessions, donnant lieu à une multiplicité possible de constructions identitaires 
chez ces jeunes. 
Troisièmement, ces réflexions sur le cinquantenaire soulèvent la question de la 
moralisation de la société, souvent mise au devant du discours public en Afrique 
subsaharienne mais rarement analysée en profondeur. Cette idée de moralisation est 
partie intégrante du mouvement de renouveau religieux qui mobilise ces jeunes. Elle 
est également fortement présente dans le débat public burkinabè, notamment à cause 
de son association étroite avec le projet sankariste, qui se posait en grande partie 
comme un renouveau moral du pays. Enfin, elle refait surface depuis quelques années 
sous la forme des politiques de bonne gouvernance. Cette thèse vise donc à 
comprendre les significations données à cette notion de moralisation à partir de 
l' expérience des jeunes militants religieux. 
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À ces trois questions complémentaires, elle fait intervenir, de façon transversale aux 
autres dimensions, la question des classes sociales en Afrique contemporaine. Il 
importe en effet de recouper l'analyse générationnelle avec une prise en compte des 
enjeux de classes sociales, dans la mesure où le profil des membres d'associations 
religieuses de Jeunes au centre de cette étude est loin de représenter celui de 
l'ensemble de la société. Dans l'ensemble, ces associations sont animées par des 
jeunes relativement aisés et hautement scolarisés à l'échelle d'un pays à plus de 80% 
rural et classé au 186e rang sur 186 au point de vue de l'Indice de développement 
humain du Programme des Nations unies pour le développement (PNUD)70 • Il 
convient donc de mettre en rapport les réflexions de ces jeunes militants religieux 
avec leur positionnement social, et ainsi revisiter l'étude des classes sociales en 
Afrique subsaharienne, longtemps délaissée par les chercheurs. 
Plan de l'exposé 
Le premier chapitre décrira en détailla problématique et le cadre conceptuel au cœur 
de ce projet, qui décline la notion centrale de fresh contact en trois dimensions : 
mémoire, identité et moralisation. Le second sera quant à lui consacré à une 
présentation détaillée des associations religieuses de jeunes de Ouagadougou, en 
effectuant d'abord un portrait général de la ville et du champ religieux burkinabè, 
pour ensuite détailler le milieu plus spécifique des associations de jeunesse, et les 
enjeux de classes sociales qui les animent. Le troisième chap!tre exposera la 
symbolique et la vision de l'histoire mises de l'avant par l'État au cours des 
cérémonies du cinquantenaire, ainsi que ce que ces cérémonies laissent percevoir sur 
la nature du régime Compaoré, en particulier en ce qui con·ceme ses options 
nationaliste et économique. Les réactions au cinqUantenaire seront mises de l'avant 
dans le quatrième chapitre, autant celles, diversifiées, exprimées officiellement dans 
70 Khalid Malik, Rapport sur le développement humain 2013. L 'essor du Sud : Le progrès humain 
dans un monde diversifié, New York, Programme des Nations Unies pour le développement, 2013. 
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le débat public que celles relevées au sein des associations religieuses de jeunes, qui 
s'inscrivent dans les tensions entre contre-mémoire militante, nostalgie, rejet du passé 
et patrimonialisation de l' histoire. Le cinquième chapitre se penchera quant à lui sur 
le rapport à la nation de ces jeunes, entre l' expression d'un nationalisme militant 
inséré dans les cadres de la culture patriotique héritée du sankarisme et la 
construction alternative d' une citoyenneté culturelle en phase avec la globalisation. 
Le sixième et dernier chapitre explorera enfin les significations de la moralisation 
soulevées par les réflexions des jeunes religieux à propos du cinquantenaire, en 
départageant en détail les divers enjeux notamment économiques soulevés par ces 
compréhensions diversifiées. 
CHAPTREI 
ENTRE MÉMOIRE, NATION ET RENOUVEAU MORAL 
Trois dimensions conceptuelles centrales constituent l' rumature de cette étude sur le 
fresh contact des jeunes militants religieux ouagalais. Premièrement, le 
cinquantenaire soulève la question de la mémoire, qui s'articule entre une 
compétition mémorielle, un rejet « présentiste » du passé et une montée de la notion 
de « patrimoine, » fortement arrimé aux principes néolibéraux de marchandisation de 
la culture. Deuxièmement, une telle cérémonie met de l'avant les diverses attitudes 
face à l'identité nationale, entre la constmction d' un patriotisme et le développement 
d'une citoyenneté culturelle en décalage avec l' identité nationale. Enfin, les champs 
conceptuels autour de la moralisation s'imposent dans un contexte de réflexion sur le 
passé d'une nation fortement marquée par les discours moralisateurs. Ces discours 
s'opposent principalement dans le domaine économique, où la moralisation ouvre sur 
de é hiques d' accumulation concurrentes qui s' abreuvent à des lectures contrastées 
de l'histoire burkinabè. Ces trois dimensions s' imbriquent ensemble à travers 
l'événement central que constitue le cinquantenaire de l'indépendance d'une part, et 
d'autre part en lien avec la question des classes sociales qui émerge comme facteur 
transversal qui oriente le processus de fresh contact des jeunes militants religieux. 
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1.1 Jeunesse religieuse,fresh contact et les études sur la mémoire 
La thématique de la mémoire a fait l'objet de nombreux travaux en histoire depuis les 
années 1980, au point qu'il existe aujourd'hui plusieurs groupes de recherches et 
revues qui y sont spécifiquement consacrés. Il ne s'agit donc pas ici de réinventer le 
concept, mais il convient surtout de choisir une voie à travers les nombreux écrits sur 
le sujet, qui ont mené dans différentes directions et donnent un contour parfois vague 
à la mémoire. Dans le monde francophone, l' ouvrage collectif Les lieux de mémoire, 
dirigé par Pierre Nora71 , a marqué ce champ d'études. Nora y distinguait l 'histoire, 
discipline académique visant la compréhension du passé par l'analyse des sources 
historiques, de la mémoire, qui est l'histoire telle que vécue au quotidien dans 
l'ensemble de la société. Le te1me recoupe chez lui diverses pratiques, attitudes et 
commémorations à propos du passé qui sont à l'œuvre dans la société. Les historiens 
professionnels ont eu à réagir à ces pratiques qui souvent s'éloignent des 
interprétations scientifiques soit par des lectures divergentes ou par une insistance sur 
des événements ou des thématiques différentes de ceux traités par la discipline 
historienne. La proposition de cet ouvrage était de lire certains « lieux, » entendus au 
sens large, comme des pôles où s'incarne cette mémoire. Dans le contexte français 
étudié, ces lieux étaient ceux de la construction nationale française . 
L'entreprise de Nora était difficilement transposable telle quelle en Afrique 
subsaharienne de l'avis des historiens africanistes . Outre un partage trop marqué et 
fort contestable dans son œuvre entre des sociétés préindustrielles sans histoires, qui 
n'auraient été que mémoire, plongées dans un « sommeil ethnographique, » et les 
sociétés européennes proprement historiques72, l'ouvrage se penchait sur une nation 
française saturée de commémorations, de lieux symboliques et de nostalgie, alors que 
l' Afrique postcoloniale, sans être dépourvue de ces éléments, vit une situation 
globalement différente, où l'histoire scientifique est peu diffusée et où la mémoire se 
7 1 Pierre Nora, dir. Les lieux de mémoire. 3 t. (Paris : Gallimard, 1984-1989). 
72 Ibid., xviii. 
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véhicule souvent suivant des canaux invisibles, notamment par la tradition orale 73 • 
Cependant, la mémoire peut certainement faire l'objet de recherches « sous les 
tropiques, » comme en témoignent notamment les travaux pionniers de Bogumil 
Jewsiewicki. À partir d'études sur les récits de vie ainsi que sur l'art populaire du 
Congo-Zaïre, ce dernier a analysé les multiples et complexes utilisations du passé 
dans la vie quotidienne. En particulier, la peinture populaire congolaise a témoigné, 
durant les années du régime dictatorial de Mobutu Sese Seko, d'une persistance du 
souvenir des exactions coloniales, en plus de contenir une critique voilée du régime 
chez une partie de la population urbaine. Par ailleurs, la figure de Patrice Lumumba, 
premier président du pays assassiné en 1961, revient fréquemment dans 
l'iconographie congolaise comme un martyr à l'image du Christ, signalant une 
appropriation de la religion chrétienne relue à l'aune de la vie politique du pays 74 . Cet 
exemple est intéressant dans le cas de la présente thèse dans la mesure où la figure de 
l'ancien président burkinabè Thomas Sankara, comme celle de Lumumba, est 
fréquemment brandie comme icône de la lutte pour l'indépendance réelle et où son 
assassinat peut contribuer à en faire un martyr comparable (fig. 1 ). Dans le contexte 
du cinquantenaire de l'indépendance du Burkina Faso, il est intéressant de se 
questionner à savoir si une lecture religieuse analogue peut émerger au sein d'une 
jeunesse pieuse. 
La mémoire a également connu un essor important au cours des années 1990 en 
anthropologie, après des travaux plus anciens partiellement passés inaperçus 75 . Cet 
engouement a mené, selon David Berliner, a une surutilisation du concept de 
mémoire, qui en est venu à désigner non seulement l'histoire telle qu'utilisée par les 
73 Henri Moniot, «Faire du Nora sous les tropiques?,» dans Histoire d'Afrique: les enjeux de 
mémoire, sous la dir. de Jean-Pierre Chrétien et Jean-Louis Triaud. (Paris : Karthala, 1999). 
74 Voir notamment Bogumil Jewsiewicki, « Les objets de mémoire ou les wampums chrétiens : 
Québec, Pologne, Zaïre, »dans L'histoire en partage. Usages et mises en discours du passé, sous 
la dir. de Bogumil Jewsiewicki et Jocelyn Létoumeau. (Paris :L'Harmattan, 1996), 179-204; 
Bogumil Jewsiewicki, « La mémoire, »dans Les Afriques politiques, sous la dir. de Denis-Constant 
Martin et Christian Coulon. (Paris : La Découverte, 1991 ) , 59-71. 
75 Notamment Roger Bastide,« Mémoire collective et sociologie du bricolage, »L'année 
sociologique, 21 (1970) : 65-108. 
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contemporains, mms également l'ensemble des traces du passé, conscientes ou 
inconscientes, présentes dans la vie des sociétés. Comme tel, le terme est devenu dans 
certains cas presque synonyme d'identité ou de culture 76. La mémoire telle 
qu'entendue dans la présente thèse n'est pas aussi large, et correspond plutôt en une 
utilisation active du passé par les acteurs sociaux contemporains : 
Ce n'est donc pas tant le passé qui est la cause du présent, mais le présent et 
l'avenir qui conditionnent et déterminent en bonne partie la configuration de 
l'histoire se substituant au passé. Le postulat conventionnel est en quelque 
sorte inversé : le passé, dès lors qu'il est énoncé sous la forme d'une histoire 
qui s'en empare en le «vampirisant », se déploie dans l'axe de gravitation 
d'une structure récitative, narrative ou analytique, qui lie de manière organique 
ce qui fut avec ce qui est et ce que l'on voudrait qu'il advienne77 • 
À sa façon, Mannheim anticipait les débats plus récents sur la mémoire avec sa notion 
de fresh contact, dans la mesure où il s'agit également d'une interprétation d'un 
processus de relecture du passé à l'aune des préoccupations présentes, qui inclut la 
dimension générationnelle. Par ailleurs, l'étude de la mémoire s'inscrit en droite ligne 
avec celle des commémorations telles que le cinquantenaire, qui sont posées d'emblée 
elles aussi comme des moments de relecture du passé. Orchestrées par un État« semi-
autoritaire, » les cérémonies du cinquantenaire sont donc susceptibles de se poser en 
vaste entreprise de propagande politique. Cependant, une telle initiative se pose face à 
de multiples possibilités d'expressions de contre-mémoire de la part de divers secteurs 
de la société. Ces contre-mémoires prennent des formes variées, qui s'inscrivent dans 
des tendances observées ailleurs en Afrique subsaharienne, et notamment l'oubli, qui 
peut apparaître autant comme une forme de résistance à une mémoire scénarisé~ que 
comme un reflet du présentisme postmoderne. 
76 David Berliner, "The Abuses ofMemory: Reflections on the Memory Boom in Anthropology," 
Anthopological Quarter/y , 78, no 1 (2005) : 197-211. 
77 Bogumil Jewsiewicki et Jocelyn Létoumeau, « Introduction, » dans L'histoire en partage. Usages 
et mises en discours du passé, sous la dir. de Bogumil Jewsiewicki et Jocelyn Létoumeau. (Paris : 
L'Harmattan, 1996), 18. 
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En effet, plusieurs auteurs ont remarqué que l'étude de la mémoire va de pair avec_ 
celle de l'oubli78, les deux termes étant souvent deux faces de la même pièce. Dans 
cette veine, les études autour de la mémoire dans un contexte africain se sont 
articulées en grande partie autour de la dialectique entre nostalgie et an ti -nostalgie. 
Dans un contexte où des États postcoloniaux autoritaires ont fréquemment tenté 
d' instrumentaliser le passé dans un but de légitimation, le déploiement d'une contre-
mémoire peut impliquer un oubli volontaire du passé. C'est ce que Jennifer Cole a 
constaté à Madagascar, où les Betsimisaraka des années 1990 refusaient toute 
association symbolique à la rébellion de 194 7, dans laquelle s'étaient pourtant 
fortement engagés leurs ancêtres, court-circuitant ainsi les tentatives de récupération 
politique de cet événement par l'État et leur permettant de rester à l'écart des 
bouleversements associés à la démocratisation politique du début des années 1990 79 . 
La prise en compte d'une mémoire non-nostalgique s'insère fort à propos dans une 
étude portant sur des mouvements religieux. En effet, cet élément a été mis de 1 'avant 
par Rijk van Dijk dans ses travaux sur les chrétiens évangéliques du Malawi 80 . 
Porteurs d'un projet de transformation de la société orienté vers le futur, ces derniers 
opèrent diverses ruptures symboliques avec le passé, se plaçant ainsi en opposition 
avec le discours nostalgique insistant du régime postcolonial d'Hastings Banda. La 
rupture avec le passé prônée de façon ostentatoire par certaines églises évangéliques 
ne signifie toutefois pas une absence du passé dans la vie de ces églises, comme le 
souligne Birgit Meyer81 qui parle plutôt d'une obsession pour un passé démoniaque. 
78 Voir notamment Marc Augé. Les formes de l'oubli. (Paris: Payot, 1998). 
79 Jennifer Cole. Forget Colonialism? Sacrifice and the Art of Memory in Madagascar . (Berkeley : 
California University Press, 2001). 
80 Rijk Van Dijk, "Pentecostalism, Cultural Memory and the State: Contested Representations ofTime 
in Postcolonial Malawi," dans Memory and the Post-Colony: African Anthropology and the 
Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New York: Routledge, 1998), 155-
181. 
81 Birgit Meyer, "Make a Complete Break with the Past: Memory and Postcolonial Modernity in 
Ghanaian Pentecostal Discourse," dans Memory and the Post-Colony: African Anthropology and 
the Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New York : Routledge, 1998), 
182-208. 
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Ces courants qui embrassent activement l'oubli peuvent s'inscrire dans un contexte 
plus large que François Hartog a nommé le « présentisme, » régime d'historicité qui 
caractériserait la période contemporaine depuis la fin du xx:e siècle environ, où 
l'attente moderniste d'un avenir radieux, qui avait remplacé les divers idéaux 
d'imitation des « Anciens, » a elle-même fait place à une célébration de l'instant 
présent et à une emphase sur la recherche de solutions à court terme82 . Ce régime 
d'historicité, selon Hartog et Pomian avant lui83 , s'articule de façon quelque peu 
paradoxale avec le développement de la notion de patrimoine. Durant les années 
1980, ce dernier est devenu omniprésent en Europe, notamment en France, où de 
nombreuses institutions publiques l'ont consacré comme l'une des priorités de l'État. 
Accompagnant de près l'engouement pour la mémoire et les commémorations, cette 
montée du patrimoine participe donc d'une sorte de contrepoint nostalgique à un 
monde devenu pour l'essentiel dominé par une gestion au jour-le-jour. D'abord surtout 
caractéristique des pays industrialisés, la notion de patrimoine s'est rapidement 
globalisée dans les années 1990, notamment sous l'impulsion de l'UNESCO et de sa 
liste du patrimoine mondial établie suite à l'adoption de la Convention du patrimoine 
mondial en 1972. Initialement pensé en termes de préservation culturelle, le 
patrimoine a progressivement été intégré à des projets de nature essentiellement 
économique, autour du développement du tourisme de masse dans des régions 
autrefois peu visitées, notamment en Afrique subsaharienne84. 
Ainsi, la vague mémorielle touche vivement le continent africain, et ce de multiples 
façons, qui se mettent en évidence lors d 'un événement tel que le cinquantenaire de 
l' indépendance. Cette question mémorielle posée dans un contexte de célébration 
d' envergure nationale ouvre par ailleurs directement sur les enjeux identitaires, autour 
de l'appartenance nationale. Dans le contexte d' une jeunesse religieuse souvent 
82 François Hartog. Régimes d'historicité. Présentisme et expériences du temps. (Paris : Seuil, 20 12). 
83 Voir notamment KrzysztofPomian. L 'ordre du temps. (Paris: Gallimard, 1984). 
84 Voir notamment Saskia Cousin et Jean-Luc Martineau, « Le festiva l, le bois sacré et l'Unesco : 
Logiques politiques du touri sme culturel à Osogbo (Nigeria),» Cahier d 'études africaines, 193-194 
(2009) : 337-364. . 
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décrite comme partie intégrante d'une globalisation culturelle, ces enJeux 
commandent une approche théorique qui permet de prendre en compte les diverses 
projections identitaires possibles. 
1.2 Nation, citoyenneté culturelle et globalisation 
Les questions identitaires ont fait l'objet d'innombrables débats en sciences humaines 
depuis au moins une trentaine d'années, à la suite de travaux pionniers qui ont 
fortement ébranlé les définitions essentialistes pour faire place à une approche 
constructiviste où les identités seraient issues de processus historiques, les 
communautés d'appartenance seraient « imaginées85 » et les traditions « inventées86. » 
Cependant, l'acceptation du caractère construit des identités n'en fait pas moins un 
phénomène social majeur, et il semble que le sentiment d'appartenance aux États-
nations africains, au-delà des identités multiples qui se manifestent, soit très fort une 
cinquantaine d'années après leur création87 • Dans l'intention de clarifier ces débats et 
de rendre compte des multiples implications des enjeux identitaires dans un contexte 
précis, cette thèse emploiera le concept de citoyenneté culturelle, qui complète les 
approches constructivistes précédentes. 
Ce dernier a été utilisé par Toby Miller88 dans son étude sur le développement des 
technologies médiatiques en Occident et leur lien avec la construction de la notion de 
citoyenneté. Pour Miller, alors qu'un processus politique de construction de l'État 
libéral, en particulier la Révolution américaine et la constitution qu'elle a engendrée, a 
instauré officiellement un lien légal et civique entre l'État et ses citoyens, c'est surtout 
à travers la culture populaire de masse, véhiculée par les technologies des médias qui 
85 Benedict Anderson. Imagined Communities: Rejlections on the Origin and Spread of Nationalism. 
(New York, Verso, 1991). 
86 Terence Ranger, "The Invention of Tradition in Colonial Africa," dans The Invention ofTradition , 
sous la dir. de Eric Hobsbawrn et Terence Ranger. (Cambridge : Cambridge University Press, 
1983), 211-262. 
87 Jean-Pierre Dozon. L'Afrique à dieu et à diable : États, ethnies et religions. (Paris : Ellipses, 2008). 
88 Toby Miller. Technologies ofTruth. Cultural Citizenship and the Popular Media . (Minneapolis : 
University of Minnesota Press, 1998). 
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se sont rapidement développées parallèlement à la démocratisation des sociétés 
occidentales à partir de la fin du XIXe siècle, que ce lien a été approprié par les 
citoyens. C'est de cette façon que des références culturelles communes aux citoyens 
ont été bâties, permettant l'édification d'un sentiment d'appartenance à des 
collectivités nationales que la simple citoyenneté civique était incapable de susciter à 
elle seule. Cette compréhension se retrouve dans la définition plus large d'Aihwa 
Ong, pour qui la citoyenneté culturelle constitue un processus de « self-making and 
being made in relation to nation states and transnational processes89. » Nous parlons 
donc d'un processus dynamique et dialectique où la citoyenneté est à la fois créée par 
les institutions et investie par les citoyens. 
La citoyenneté culturelle a été utilisée pour étudier des phénomènes de construction 
identitaire qui dépassent le cadre de l'État-nation, comme chez Nadine Dolby dans 
son étude sur l'émission de téléréalité Big Brother Africa90• Elle a démontré que cette 
production, diffusée dans de nombreux pays africains et impliquant également des 
participants de plusieurs pays, a créé un pôle autour duquel les jeunes ont pu débattre 
sur l'identité africaine et sur les valeurs qui y sont associées. Dolby défend l'idée 
selon laquelle cette production, par les moyens qu'elle mettait à la disposition des 
spectateurs (forums en ligne, envoi de messages textes diffusés à l'écran), a contribué 
plus puissamment à l'intégration panafricaine que tous les discours politiques depuis 
l'indépendance qui n'ont pas empêché le repli des différents États eux-mêmes, repli 
mis en évidence par les réactions très négatives de plusieurs chefs d'État à Big 
Brother Africa. 
La citoyenneté culturelle a été élargie au champ religieux par Marie Nathalie 
LeBlanc, pour qui la umma* , communauté des croyants musulmans, a fourni aux 
jeunes musulmans ivoiriens des années 1990 un horizon culturel dans lequel s'investir 
89 Aihwa Ong, "Cultural citizenship as subject-making: immigrants negotiate racial and cultural 
boundaries in the United States," Current Anthropology, 37, no 5 (1996): 737. 
90 Nadine Dolby, "Popular Culture and Public Space in Africa: The Possibilities of Cultural 
Citizenship", African Studies Review, 49, no 3 (2006) : 31-4 7. 
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pour construire une citoyenneté musulmane91. Cette construction se faisait donc en 
décalage avec l'État postcolonial, au sein duquel se développait une conception 
ethnoreligieuse de la citoyenneté de laquelle les musulmans étaient pratiquement 
exclus. Elle ne se faisait toutefois pas en opposition avec cet État, les musulmans 
ivoiriens développant plutôt des stratégies pour s'intégrer au sein de celui-ci et ainsi 
contrer leur marginalisation, faisant preuve d'une volonté de devenir à la fois citoyens 
ivoiriens à part entière et membres de la umma* . Dolby soulignait elle aussi le fait 
que les jeunes spectateurs de Big Brother Africa ne reniaient pas leur appartenance à 
un État particulier, mais la complétaient par une volonté de développer une identité 
africaine plus large. La citoyenneté culturelle permet donc de prendre en compte les 
tiraillements entre l'inscription dans une communauté locale et dans un horizon plus 
large. 
Cette notion permet donc d'arrimer les études sur le nationalisme et celles sur la 
« globalisation, » qui désigne une interconnexion de plus en plus grande entre les 
diverses régions du monde sous l' effet des technologies de l' information et de la 
communication ainsi que de l' intégration grandissante des économies92 . Abordant les 
identités comme étant historiquement construite à partir des cadres institutionnels et 
intellectuels mis en place par les générations précédentes et redéfinies par le fresh 
contact des nouvelles générations, cette thèse abordera la façon dont les jeunes 
militants religieux se positionnent face à une culture patriotique burkinabè centrée sur 
des symboles nationaux qui n 'ont rien perdu de leur force mobilisatrice. Cependant, 
ils sont également impliqués dans des structures qui, sans contester ces symboles, 
déploient leurs activités dans un registre faisant souvent abstraction du contexte local 
au profit d'une activité strictement religieuse et d'un imaginaire globalisant, ouvrant 
91 Marie Nathalie LeBlanc, « Foi, prosé lytisme et citoyenneté culturelle : le rôle sociopolitique des 
jeunes arabisants en Côte d'Ivoire au tournant du XXIe siècle », dans L'islam, nouvel espace public 
en Afrique, sous la dir. de Gilles Holder. (Paris : Karthala, 2009), 173-1 96. 
92 Roland Robertson.·Globalization: Social Theory and Global Culture. (Londres: SAGE, 1992). 
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ainsi des possibilités de construction de citoyennetés culturelles en décalage face à la 
culture patriotique. 
Les structures religieuses dans lesquelles se canalise le militantisme de ces jeunes 
sont par ailleurs partie prenante d'tme aspiration récurrente, souvent vague et 
certainement multiforme, à la moralisation des sociétés africaines. Cette aspiration, 
qui alimente une partie du dynamisme religieux, s'incarne notamment dans des 
réflexions contradictoires à propos de 1' éthique économique. 
1.3 Jeunesse, cinquantenaire et moralisation 
La moralisation est un enjeu qui revient cycliquement sur le devant de la scène dans 
les sociétés africaines depuis plusieurs décennies, autant dans le champ religieux qu'à 
l'extérieur de celui-ci. Par exemple, à la fin des années 1980 et au début des années 
1990, le Sénégal a connu une vague d'activisme de la jeunesse, qui s'est exprimé 
d'une part par la montée de nouveaux mouvements islamiques mais également 
d'autre part par une aspiration à la moralisation « civique » à travers le mouvement 
Set Setal qui voyait les jeunes des quartiers populaires de Dakar prendre en main le 
nettoyage des espaces publics, prenant ainsi le relais d'un État incapable d'assumer 
son rôle93. Plus récemment, la moralisation apparaît comme l'un des enjeux majeurs 
concernant l'islam en Afrique de l'Ouest. Par exemple, un numéro spécial de la revue 
ethnographiques.org en 2011 s'intitulait « Les outils d'un islam en mutation. 
Réislamisation et moralisation au sud du Sahara94, »alors que Denise Brégand parlait 
d'« éducation religieuse et moralisation » pour caractériser l'action des jeunes femmes 
dans le processus de « réislamisation » au Bénin95 . Enfin, Marie Nathalie LeBlanc a 
93 Mamadou Diouf, « Fresques murales et écritures de l'histoire : le set-setal à Dakar, » Politique 
af ricaine, 46 (1992) : 41-53 . 
94 Fabienne Samson-Ndaw, Maud Saint-Lary et Laurent Amiotte-Suchet, dirs ., ethnographiques.org, 
22 (20 11). 
95 Denise Brégand, « Affirmation fé minines is lamiques dans les vi lles du Sud Bénin, » dans L'Afrique 
des générations. Entre tensions et négociations, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez et Marie 
Nathalie LeBlanc. (Paris : Karthala, 2012) , 94. 
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montré comment les militants musulmans des années 1990 et les entrepreneurs des 
années 2000 concevaient leur action comme une projection de leur moralité islamique 
au service de la sociétë6. La notion a également été appliquée aux églises 
pentecôtistes dans leurs tentatives de participer à la vie politique, comme soulevé par 
Pierre-Joseph Laurent au Burkina Faso97, dans un mouvement rappelant l'explosion 
de la participation politique des églises évangéliques brésiliennes depuis la fin des 
années 198098 . 
Depuis quelques décennies, les pays africains semblent donc agités par une vague de 
fond visant à la moralisation des comportements, vague en grande partie portée par 
les mouvements religieux, qui agissent en « entrepreneurs moraux99, » c'est-à-dire des 
agents se basant sur un code moral spécifique et qui tentent d'en promouvoir des 
éléments dans l'ensemble de la société. Cependant, au-delà des différences doctrinales 
qui distinguent les différentes compréhensions d'un « bon » comportement selon les 
interprétations multiples des divers textes sacrés, les différentes confessions présentes 
au Burkina Faso s'inscrivent dans des visions contradictoires en ce qui concerne 
spécifiquement la question de la morale économique, qui s' avère centrale aux débats 
sur la moralisation. 
En effet, la moralisation fait régulièrement surface au gré des bouleversements 
politiques et sociaux, en négatif de la question lancinante de la corruption, qui 
apparaît à l'observateur superficiel comme un mal africain sans cesse renouvelé. De 
nombreux coups d'État militaires survenus depuis 1960 se sont justifiés d'une volonté 
de moraliser la vie publique et d'extirper la corruption généralisée sous les régimes 
civils 100, du renversement de Maurice Yaméogo en Haute-Volta en janvier 1966 à la 
96 Marie Nathalie LeBlanc, « Du militant à l'entrepreneur. Les nouveaux acteurs religieux de la 
moralisation par le bas en Côte-d' Ivoire,» Cahiers d'Études africaines , 206-207 (2012): 493-5 16. 
97 Pierre-Joseph Laurent. Les pentecôtistes du Burkina Faso : mariage, pouvoir et guérison. (Paris : 
Karthala, 2009), 245-246. 
98 Ari Pédro Oro, «Ascension et déclin du pentecôtisme politique au Brés il, »Archives des sciences 
sociales des religions, 149 (2010) : 151-168. 
99 Howard S. Becker. Outsiders: Studies in the Sociology of Deviance. (New York : Free Press, 1963). 
100 Giorgio Blundo, « La corruption et l'État en Afrique vus par les sciences sociales. Un bilan 
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prise de pouvoir de Moussa Dadis Camara en Guinée en 2008. De façon générale, ces 
régimes militaires se sont révélés impuissants à remplir leurs promesses, devenant 
rapidement à leur tour minés par la corruption. Cette corruption a fini par être 
analysée comme étant partie intégrante du fonctionnement politique africain, qui se 
caractériserait par un « néopatrimonialisme 101 » ou une « politique du ventre 102 » où 
les détournements feraient partie du processus normal de gouvernance, puisant autant 
dans l'héritage précolonial que dans les influences des régimes coloniaux. 
Confrontées aux crises politiques parfois tragiques des années 1990, ces approches 
ont conduit à une lecture de plus en plus pessimiste présentant l'accaparement lié à la 
guerre, au crime et au désordre généralisé comme le mode de gouvernement et de 
développement normal du continent africain 103 . 
La vague de démocratisation du début des années 1990 a un temps porté l'espoir d'un 
changement de paradigme, qui permettrait aux pays africains de se « normaliser » sur 
le plan politique notamment en mettant fin à ce fonctionnement occulte que plusieurs 
chercheurs et discours publics associaient aux « pratiques culturelles africaines. » 
Dans cette foulée, les appels à la démocratisation étaient associés avec une volonté de 
moralisation du politique, l'un des maître-mots des diverses conférences nationales 
tenues dans plusieurs pays d'Afrique francophone au début des années 1990, qui 
laissait entendre que la « classe politique » devait se transformer moralement et 
adopter un comportement responsable face aux deniers publics. Cette aspiration 
s' accordait bien avec l'orientation néolibérale adoptée par les institutions 
internationales à partir de la fin des années 1970, qui postulait que le modèle de 
développement économique centré sur 1 'État adopté par la plupart des pays du Sud 
historique, » dans État et corruption en Afrique. Une anthropologie des relations entre 
fonctionnaires et usagers (Bénin, Niger, Sénégal) , sous la dir. de Giorgio Blundo et Jean-Pierre 
Olivier de Sardan. (Paris et Marseille : APAD et Karthala, 2007), 62-63. 
101 Christopher Clapham. Third World Politics. (Londres: Helm, 1985); Jean-François Médard. État 
d'Afrique noire, Formation, mécanismes et crise. (Paris : Karthala, 1991). 
102 Jean-François Bayart. L'État en Afrique. La politique du ventre. (Paris: Fayard, 1989). 
103 Voir notamment Jean-François Bayart, Béatrice Hibou et Stephen Ellis . La criminalisation de 
1 'État en Afrique. (Bruxelles : Complexe, 1997); Patrick Cha bal et Jean-Pascal Dalloz. L 'Afrique 
est partie! du désordre comme instrument politique. (Paris : Économica, 1999). 
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était voué à l' échec et encourageait la corruption en générant une bureaucratie 
pléthorique. À l' inverse, le secteur privé était considéré comme un moteur du 
développement économique qu' il fallait encourager. Les pays du Sud, notamment 
africains, ont donc été fortement incités à adopter des mesures en faveur d'une 
libéralisation de l' économie, dans le contexte des PAS, suivant lesquels les prêts 
étaient conditionnés à la mise en place de privatisations d'entreprises publiques et de 
réductions drastiques des dépenses publiques 104. 
À partir de la fin des années 1990 et du début des années 2000, les orientations des 
institutions internationales se sont quelque peu modifiées devant l' échec des PAS, qui 
ont souvent contribué à enrayer la croissance économique en plus de renforcer, et non 
limiter, le néopatrimonialisme. C' est devant ce constat qu'en 2000, l' Organisation des 
Nations Unies (ONU) adoptait les Objectifs du millénaire pour le développement 105 , 
alors que la Banque mondiale recentrait son action sur la réduction de la pauvreté, 
consacrant un certain retour en grâce de l' investissement dans des secteurs sociaux 
vitaux tels que l'éducation ou la santé. Cependant, l' orientation générale en faveur du 
libéralisme économique n' a pas été profondément remise en question, et la croissance 
économique centrée sur l' entreprise privée était consacrée comme principal outil de 
réduction de la pauvreté par la Banque mondiale 106 . Par ailleurs, si ces orientations 
libérales ne visaient pas directement le champ politique, elles se préoccupaient par 
contre beaucoup du fonctionnement des administrations, où la charge morale de la 
104 John Williamson, "The Washington Consensus Revisited," dans Economie and Social 
Development into the XXI Century, sous la dir. de Louis Emmerij. (Washington : Inter-Arnerican 
Development Bank, 1997); Yves Dezalay et Bryant Garth,« Le "Washington consensus" : 
Contribution à une sociologie de l' hégémonie du néo libéralisme, »Actes des sciences sociales, 
121-1 22 (1998): 3~22 . 
105 Programme des nations un ies pour le déve loppement (PNUD), « Les objectifs du millénaire pour 
le développement, » Rapport mondial sur le développement humain 2003. (Paris : Economica, 
2003), 1-6. 
106 Voir notamment Jean- Pierre Cling, «Une analyse critique du discours de la Banque mondiale sur 
la lutte contre la pauvreté, » dans Les nouvelles stratégies internationales de lutte contre la 
pauvreté, sous la dir. de Jean-Pierre Cling, Mireille Razafindrakoto et François Roubaud. (Paris: 
Econornica, 2002), 25-55. 
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dynamique néolibérale s'est particulièrement illustrée, en particulier par l'adoption 
généralisée de la « bonne gouvernance » comme mode de gestion des États. 
Forgée par la Banque mondiale au début des années 1990, la bonne gouvernance s ' est 
surtout imposée au début du XXIe siècle comme recette incontournable mise de 
1' avant par les . bailleurs de fonds et reprise allègrement par la plupart des États 
africains, à tout le moins au plan rhétorique. Par ses termes mêmes, elle implique un 
jugement moral, dans la mesure où elle s ' oppose implicitement à ce qui serait une 
« mauvaise » gouvernance, étroitement associée dans un contexte africain à la 
corruption observée depuis les indépendances. · Se basant sur des principes 
organisationnels issus de l'entreprise privée, la bonne gouvernance viserait ainsi à 
aligner le fonctionnement administratif des États sur les principes régulant le 
capitalisme international 107. S' inscrivant implicitement dans la lecture culturaliste de 
la corruption illustrée plus haut, la bonne gouvernance constitue donc un processus de 
mise aux normes occidentales des administrations du Sud, avec le capitalisme comme 
cadre économique implicite 108 . Cette idéologie de la bonne gouvernance s'est par 
ailleurs développée en concordance avec une montée, au Nord comme au Sud, d'un 
discours sur la moralisation des pratiques économiques et administratives qui se veut 
en concordance avec la bonne marche de la société capitaliste : 
Il est de ces mots qui traduisent une époque, ses espoirs comme ses 
impuissances, ses transformations comme ses dérives. « Moralisation » est de 
ceux-là. On a parlé de moraliser la vie politique, on appelle à la moralisation 
de la vie financière, à chaque fois qu'un krach boursier ou que de 
retentissantes fai llites mettent en évidence les travers de la finance. On 
voudrait moraliser jusqu'au capitalisme lui-même, dont les maux (plans 
sociaux à répétition, délocalisations, détériorations de l'environnement, 
107 Vo ir notamment Jo lie Demmers, Alex E.Femandez Jilberto et Barbara Hogenboom, dirs. Good 
Governance in the Era of Global Neoliberalism: Conflict and depolitisation in Latin America, 
Eastern Europe, Asia and Africa. (Londres et New York: Routledge, 2004); Bonnie Campbell, 
« Bonne gouvernance, réformes institutionnelles et stratégies de réduction de la pauvreté : sur quel 
agenda de développement?, » dans Gouvernance et appropriation locale. Au-delà des modèles 
importés, sous la dir. de Jacque Fisette et Marc Raffinot. (Ottawa : Presses de l' Université 
d'Ottawa, 20 1 0), 35-56. 
108 Serge Alain Godong. Implanter le capitalisme en Afrique : Bonne gouvernance et meilleures 
pratiques de gestion face aux cultures locales. (Paris : Karthala, 2011 ). 
etc.) sont attribués aux « mauvaises conduites » des firmes . La moralisation 
s'étend à l'arène des relations internationales, jadis peuplées de « monstres 
froids », où, depuis la chute du mur de Berlin, on part en guerre en portant 
haut l'étendard des droits de l'homme et de la démocratie. 109 
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Le Burkina Faso a adopté de façon ostentatoire le vocabulaire de la bonne 
gouvernance au cours des années 2000, principalement depuis 2007, alors que le 
premier ministre de l'époque Tertius Zongo en a fait son leitmotiv, l'associant à une 
vaste entreprise de moralisation de la société 110. C'est d' ailleurs ce premier ministre 
qui était en place lors des cérémonies du cinquantenaire, renforçant ainsi le poids des 
thèmes moralisateurs dans les réflexions entourant cet événement. De plus, la 
moralisation est au cœur des préoccupations qui animent les bouleversements 
religieux, autant au sein de l'islam que du christianisme, que connaît le Burkina Faso 
depuis les années 1980 à 1' instar de la plupart des pays africains. 
Par-delà le contexte contemporain de la bonne gouvernance et les mouvements de 
renouveau religieux, la moralisation évoque au Burkina Faso l'épisode 
révolutionnaire de 1983-1987, au cours duquel les responsables du CNR présentaient 
leur entreprise comme une œuvre de moralisation et de lutte acharnée contre la 
corruption. Les moralisations sankariste, libérale et religieuse se rejoignent en partie 
en ce qu'elles prônent un « bon » comportement de la part des individus. Ainsi, les 
pressions du régime sankariste sur les fonctionnaires (diminution de salaires, chasse à 
l'absentéisme, poursuite en justice des administrateurs corrompus) ressemblent à bien 
des égards aux politiques de bonne gouvernance prônées par les institutions 
internationales et les gouvernements africains qui s'en réclament, et sont en phase 
avec les appels religieux à observer un code de comportement rigoureux basé sur des 
textes sacrés. Cependant, la moralisation sankariste se réclamait ostentatoirement, à la 
différence de la bonne gouvernance, d'un héritage culturel local, particulièrement 
109 Xavier De la Vega, « La moralisation du monde,» Sciences Humaines , Grands dossiers no 2 
(2006) : 9. 
110 JJ, « Et voilà 2009! Une autre vie est possible avec le jackpot de la moralisation, »Journal du 
jeudi, 8 janvier 2009, no 903 . 
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exprimé dans l' appropriation du concept moaga de burkindlem* pour désigner une 
moralité inscrite dans les valeurs culturelles du pays et en opposition avec l'ordre 
économique capitaliste. 
À l'instar de plusieurs régimes qui se sont réclamés d'un socialisme africain 111 , le 
CNR portait, dans le domaine économique, un jugement moral sur l'exploitation des 
Africains par le système capitaliste centré en Occident, auquel il opposait la moralité 
de l'économie redistributive traditionnelle. Le régime révolutionnaire se justifiait 
donc de références à ce qu'E. P. Thompson nommait l'économie morale. Étudiant les 
émeutes paysannes du XVIIIe siècle en Angleterre, Thompson contestait 
l'interprétation courante qui voulait qu'elles soient la simple conséquence de la faim. 
Il a démontré que ces émeutes étaient plutôt motivées par une indignation profonde 
des paysans face aux transformations de l'économie rurale suite au mouvement des 
enclosures qui a mené à l'appropriation privée des terres communales et la création 
d'une classe de paysans sans terres. Dans ce contexte, l'application stricte des lois du 
marché aux prix des denrées causait une rupture par rapport au paternalisme des 
seigneurs et était considérée comme profondément immorale aux yeux des 
populations rurales. Ces émeutes étaient donc : « [ ... ] grounded upon a consistent 
traditional view of social norms and obligations, of the proper economie functions of 
several parties within the community, which, taken together, can be said to constitute 
the moral economy of the poor 11 2• » La notion d'économie morale a par ailleurs été 
utilisée en anthropologie des sociétés du Sud afin de décrire les processus de 
résistance locaux aux politiques économiques développementalistes, notamment chez 
les paysans birmans étudiés par James C. Scott113 . Alors que plusieurs études récentes 
111 James Ferguson. Global Shadows: Africa in the Neoliberal World Order. (Durham et Londres : 
Duke University Press, 2006), cité dans Kelly Michelle Askew, « Les villages tanzaniens Ujamaa 
40 ans plus tard : Moralisation et commémoration du collectivisme, »Anthropologie et sociétés, 32, 
no 1-2 (2008) : 103. 
112 E. P. Thompson, "The Moral Eco no my of the English Crowd in the 18th Century," Fast and 
Present, 50 (1971): 79. 
113 James C. Scott. The Moral Economy of the peasant: Rebellion and subsistence in Southeast Asia. 
(New Haven: Yale University Press, 1976). 
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utilisent la notion d'économie morale pour caractériser diverses visions plus ou moins 
claires de l'éthique en économie 114, je retiens plutôt la définition d'origine de 
Thompson, à savoir la subordination de l'économie à un système de valeurs où la 
redistribution prime sur les règles du marché. 
Cette notion d'économie morale saisit bien l' entreprise révolutionnaire dans sa vision 
nostalgique d 'une moralité populaire en déclin. En revanche, les tenants de la bonne 
gouvernance prônent plutôt une moralité économique en concordance avec ce que 
Weber appelait « 1' esprit du capitalisme i 15, » où transparence et intégrité seraient au 
service non pas d'une redistribution équitable des richesses mais plutôt d' un 
démarrage économique basé sur 1' entrepreneuriat individuel. Cette référence à Weber 
vient par ailleurs rappeler l'importance des différentes sensibilités religieuses dans la 
promotion des morales économiques. En effet, de la même façon que Weber voyait 
1' émergence de certaines formes radicales de la réforme protestante aux XVIe-XVIIIe 
siècles en Europe comme ayant catalysé le développement du capitalisme, on peut 
constater que les enjeux autour de la moralisation et des transformations de l' éthique 
économique en Afrique contemporaine sont étroitement liés aux bouleversements 
religieux qu' a connu le continent depuis une trentaine d' années. En particulier, les 
mouvements évangéliques contemporains, influencés par « l'évangile de la 
prospérité, » promettent dans certains cas une réussite matérielle terrestre à qui se 
donne sincèrement à Jésus. Le « protestantisme », en particulier sous sa forme 
pentecôtiste actuellement en croissance dans les pays du Sud, a donc pu apparaître à 
certains analystes comme un véhicule idéologique associé à la globalisation 
capitaliste116 • 
11 4 Voir le bilan de Didier Fass in, « Les économies morales revisitées, »Annales. Histoire, sciences 
sociales, 64, no 6 (2009): 1237-1266. 
115 Max Weber. The Protestant Ethic and the Spirit ofCapitalism. (New York: Scribner's, 1958). 
116 Voir notamment Peter L. Berger, "Max Weber is Alive and Weil, and Living in Guatemala: The 
Protestant Ethic Today," The Review of Faith and International Affairs, 8, no 4 (20 1 0) : 3-9; Hervé 
Maupeu, « Les églises chrétiennes au Kenya: Des influences contradictories, »dans Religion et 
transition démocratique en Afrique, sous la dir. de François Constantin et Chri stian Coulon. (Paris : 
Kartha1a, 1997), 81-114; Steve Brouwer, Paul Gifford et Susan D. Rose. Exporting the American 
l 
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Cette lecture, qui réduirait un mouvement religieux de grande ampleur à une sorte de 
cheval de Troie spirituel de la mentalité capitaliste, est sans doute exagérée, et les 
recherches plus récentes ont nuancé ce portrait. Birgit Meyer rappelle que les églises 
évangéliques contemporaines sont issues d'une tradition religieuse distincte de la 
mouvance calviniste de Weber, et que l'entreprise wébérienne doit être adoptée dans 
son esprit et non à la lettre 117. Pour sa part, Naomi Haynes, dans son étude sur le 
pentecôtisme dans la Copperbelt zambienne, souligne que l'adoption d'une doctrine 
qui valorise l'argent et l'acquisition de biens matériels permet la création de 
nouveaux circuits de redistribution et de nouvelles sociabilités bâties sur l'inégalité 
économique 11 8• Enfin, Gifford et Nogueira-Godsey arguent que certains des 
mouvements néo-pentecôtistes les plus dynamiques en Afrique contemporaines, liés à 
1' évangile de la prospérité, sont en réalité passablement éloignés de l' austérité 
calculatrice des calvinistes de Weber, en ce qu'ils favorisent au contraire une 
consommation immodérée de biens matériels au détriment d'une organisation 
budgétaire serrée nécessaire à la prospérité capitaliste 11 9• Cependant, il reste que 
1 'articulation entre la montée du pentecôtisme à partir de la fin du xxe siècle et celle 
de la globalisation néolibérale est trop évidente pour être fortuite , tout en se déclinant 
de maQières diversifiées selon le contexte 120. De plus, bien que spectaculaire et 
Gospel: Global Christian Fundamentalism . (Londres: Routledge, 1996); Jean Comaroff et John 
Cornaro tf, Of Revelation and Revolution. Christianity, Colonialism and Consciousness in South 
Africa, Chicago, University of Chicago Press, 1991 ; Paul Gifford. African Christianity: Its Public 
Rote. (Londres: Hurst, 1996); Paul Gifford. The New Crusaders: Christianity and the New Right in 
Southern Africa. (Londres : Pluto, 199 1 ). 
11 7 Birgit Meyer, "Pentecostalism and Neo-liberal Capitalism: Faith, Prosperity and Vision in African 
Pentecostal-Charismatic Churches," Journal for the Study of Religion , 20, no 2 (2007) : 5-28. 
118 Naomi Haynes, "Pentecostalism and the Morality of Money: Prosperity, Inequality, and Religious 
Sociality on the Zambian Copperbelt," Journal of the Royal Anthropological Institute, 18 (2012) : 
123-149. 
11 9 Paul Giffard et Trad Nogueira-Godsey, "The Protestant Ethic and African Pentecostalism. A Case 
Study," Journal for the Study of Religion, 24, no 1 (20 11): 5-22. 
12° Katherine Attanasi and Amos Yong, dirs. Pentecostalism and Prosperity: The Socio-Economics of 
the Global Charismatic Movement. (New York : Palgrave Macmillan, 20 12); Joel Robbins, "The 
Globalisation ofPentecostal and Charismatic Christianity," Annual Review of Anthropology, 33 
(2004) : 11 7- 143 .; Simon Coleman. The Globalization of Charismatic Christianity: Spreading the 
Gospel of Prosperity. (Cambridge : Cambridge University Press, 2000). 
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influente, la théologie de la prospérité ne regroupe pas l'ensemble du champ 
évangélique, notamment au Burkina Faso où l'Église des Assemblées de Dieu, peu 
' . ' d . 121 receptive a cette mouvance, reste ommante . 
Si Weber s'avère en partie insatisfaisant pour salSlr précisément le lien entre 
nouveaux mouvements religieux et moralisation néolibérale, une avenue 
complémentaire est fournie par les travaux sur l' islam indonésien de Daromir 
Rusnyckyj. Ce dernier a souligné la montée en force d'acteurs qui prônent, à travers 
des séances de renforcement positif, un arrimage des préceptes coraniques avec les 
nécessités morales du néolibéralisme, soit une bonne gestion, la transparence et 
l' esprit d'entrepreneuriat122. Ces efforts visant à construire des « économies 
spirituelles,» rappellent l'éthique protestante wébérienne, tout en s'en démarquant 
par leur caractère volontariste et conscient, alors que pour Weber, la montée du 
capitalisme était un effet collatéral d'une réforme religieuse d'abord préoccupée par 
des enjeux purement théologiques. Le terme d'économie spirituelle semble ainsi un 
contre-point pertinent à l'économie morale pour saisir un appel, dans le monde 
religieux, à s' inscrire en symbiose avec les impératifs néolibéraux. Cet appel se voit 
bien sûr dans les églises évangéliques, mais également en islam, où quelques travaux 
ont souligné 1' arrimage de certaines tendances de 1' islam contemporain avec la 
1 . 1 123 mora e entrepreneuna e . 
Ces tendances s'opposent à plusieurs aspects de la religion musulmane qui font de 
cette religion un vecteur d'économie morale. Au-delà de la grande diversité des 
tendances composant cette famille religieuse, la présence dans le Coran de la zakat*, 
ou taxe destinée aux pauvres, de même qu'une insistance générale sur l'importance 
de la modestie et de la compassion dans les textes sacrés fournissent un cadre 
théologique propice à la valorisation d'une économie morale en décalage avec les lois 
121 Laurent. Les pentecôtistes : 26. 
122 Oaromir Rusnyckyj, "Spiritual Economies: Islam and Neoliberalism in Contemporary Indonesia," 
Cultura/Anthropology, 24, no 1 (2009) : 104-141. 
123 Vo ir notamment Erin Augis,« Les jeunes femmes sunnites et la libéralisation économique à 
Dakar, » Afrique contemporaine, 231 (2009) : 77-97. 
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du marché. C'est entre autres l'argument avancé par Charles Tripp pour comprendre 
les mouvements islamiques modernes, motivés selon lui en grande partie par les 
réactions face à la monté du capitalisme dans le monde musulman depuis le xrxe 
siècle. Face à cette montée, des intellectuels musulmans ont développé diverses 
réponses afin de contrer ou de s'adapter à la nouvelle donne économique sans renier 
les fondements de l'économie morale islamique telle que construite depuis des 
siècles 124. Dans un même ordre d'idées, Mara Vitale a utilisé la notion d'économie 
morale pour comprendre les transformations de l'islam charismatique au Burkina 
Faso, qui développe des moyens d'adapter les conceptions islamiques et 
traditionnelles de l'économie morale aux bouleversements économiques 
contemporains, notamment les migrations internationales et la globalisation, tout en 
conservant les canaux des redistribution des richesses encadrés par des obligations 
morales dictées par les leaders religieux 125 . 
Pour ce qui est de la religion catholique, fort influente au Burkina Faso, Weber avait 
mentionné sa méfiance fondamentale envers 1' éthique de 1' accumulation nécessaire 
au développement capitaliste. Depuis le XIXesiècle, cette méfiance s' est structurée au 
sein de divers courants, qui se revendiquent notamment de la doctrine sociale de 
l'Église et qui ont suscité la création d'un syndicalisme et de mouvements d' action 
catholiques, structurant une « gauche catholique » un temps assez influente en 
Europe. Cette orientation s' est trouvée en partie confirmée par les pnnc1pes du 
concile de Vatican II (1962-1965), où la vision d' une Église agissant comme 
conscience sociale du monde moderne était latente. La doctrine sociale de l'Église a 
constamment été revendiquée par la hiérarchie catholique 126 et ce jusqu'à l'actuel 
pape François, connu pour ses critiques de la globalisation néolibérale. Ainsi, face à 
124 Charles Tripp. l slam and the Moral Economy: The Challenge ofCapitalism. (Cambridge: 
Cambridge University Press, 2006). 
125 Mara Vitale, « Économie morale, is lam et pouvoir charismatique au Burkina Faso, »Afrique 
contemporaine, 231 (2009) : 229-243. 
126 Duncan Forrester, "Wealth and Poverty," dans The Cambridge History ofChristianity, vol. 9: 
World Christianities c. J914-2000, sous la dir. de Hugh McLeod. (Cambridge : Cambridge 
University Press, 2006), 514-533 . 
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des économies spirituelles renforçant une éthique de l'accumulation capitaliste, on 
constate 1' existence, au plan théorique du moins, de systèmes de pensée religieux se 
réclamant d'une redistribution pouvant posséder des affinités électives avec 
l'économie morale dont se revendiquait la révolution sankariste. 
Ainsi, cette thèse ouvre sur trois dimensions conceptuelles riches autour de trois 
enjeux mis de l'avant par le cinquantenaire de l'indépendance, soit la mémoire, les 
rapports à la nation et à la citoyenneté culturelle, de même que les questions touchant 
la moralisation de la société. Ces trois dimensions en partie complémentaires 
s'articulent ensemble grâce à la notion de fresh contact, qui traverse l'ensemble des 
réflexions issues du cinquantenaire de l' indépendance, en plus de laisser voir des 
clivages de classe sociale. 
1.4 Mémoire, citoyenneté culturelle et moralisation économique au cœur dufresh 
contact 
La démonstration générale de la thèse s'articule entre deux pôles en partie opposés 
qui structurent l'ensemble des réflexions des jeunes militants des associations 
religieuses autour du cinquantenaire de l'indépendance et se déploient à travers les 
trois dimensions théoriques susmentionnées. D'une part, la révolution sankariste, plus 
que l' indépendance de 1960, occupe une place centrale dans l'imaginaire des jeunes 
burkinabè, et les jeunes religieux ne font pas exception. Occultées des cérémonies 
officielles du cinquantenaire, la révolution et la figure de Thomas Sankara reviennent 
constamment dans les discours informels des jeunes comme idéal historique 
représentant l' indépendance réelle et une référence en terme de gouvernement 
vertueux, en opposition au régime actuel. En particulier, les militants aujourd'hui âgés 
dans la trentaine, donc socialisés sous la révolution, sont particulièrement enclins à 
mobiliser des catégories de pensée issues de la révolution et à tenter de faire vivre les 
valeurs de l'époque au sein du champ religieux. D'autre part, le régime actuel, présidé 
par Blaise Compaoré depuis 1987, s'est progressivement inscrit en concordance avec 
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les orientations générales des institutions financières internationales (FMI, Banque 
mondiale, partenaires bilatéraux) qui prônent une libéralisation de l'économie au sein 
d'une globalisation entendue comme une ouverture des marchés aux investissements 
et un développement économique centré sur la libre entreprise. Ce discours 
omniprésent, d'autant que le régime politique qui le porte laisse peu de place aux 
idées discordantes malgré une façade démocratique 127, a en particulier constitué la 
toile de fond de la vie entière des plus jeunes militants et d'une bonne partie de celle 
des plus âgés. Ces deux pôles constituent les outils de travail de départ de ce projet, et 
ne doivent bien entendu pas être lus comme une opposition binaire absolue. Ils sont 
par ailleurs à mettre en rapport avec les contenus religieux diversifiés des diverses 
confessions, qui émanent d'évolutions historiques et théologiques spécifiques et avec 
lesquels les jeunes militants religieux doivent composer. 
Sur le plan mémoriel, cette dichotomie de base s'articule principalement autour d'une 
opposition entre nostalgie et rejet du passé. À l'image du régime sankariste qui puisait 
dans des moments phares de l'histoire burkinabè et africaine afin d'alimenter son 
projet politique, une partie des jeunes puise dans des références historiques pour 
contourner l'appropriation de l'histoire nationale par le régime Compaoré, en 
particulier lors des célébrations du cinquantenaire. Cette option est plus évidente pour 
les jeunes musulmans, qui tirent une légitimité de l'histoire ancienne de l'islam en 
Afrique de l'Ouest en opposition avec un pouvoir largement jugé illégitime. Cette 
orientation nostalgique est également en concordance avec la doctrine officielle de 
l'Église catholique. Cependant, face à l'attrait grandissant de doctrines religieuses 
fermement tournées vers l'avenir et prônant une rupture avec le passé, comme le 
pentecôtisme et certaines tendances islamiques littéralistes, la nostalgie entre en 
tension avec une attitude de dépréciation de l'ensemble du passé, attitude qui 
127 Voir à ce sujet Mathieu Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti, « L'après-Zongo : entre ouverture 
politique et fermeture des possibles, » Politique africaine, 101 (2006) : 5-18; Augustin Loada, 
« Contrôler l'opposition dans un régime semi-autoritaire : Le cas du Burkina Faso de Blaise 
Compaoré, » dans Révoltes et oppositions dans un régime semi-autoritaire: le cas du Burkina 
Faso, sous la dir. de Mathieu Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris : Karthala, 2010), 269-294. 
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transcende les clivages religieux. Le cinquantenaire était donc essentiellement pour 
ces derniers l'occasion d'un bilan globalement négatif du passé, évitant du même coup 
de donner une caution au pouvoir et à son instrumentalisation de la mémoire. À 
l'opposé, la nostalgie exprimée par certains a souvent du mal à se distinguer d'une 
utilisation de type patrimoniale de l'histoire par l'État, qui tend à réduire le passé à 
une série de symboles à vocation commerciale, notamment du point de vue 
touristique. 
Ces débats mémoriels latents ont lieu dans un climat sociopolitique où l'expression 
d'un nationalisme burkinabè est presque obligatoire dans l'espace publique burkinabè 
depuis la révolution qui a ancré un processus de construction nationale dans 
l'imaginaire collectif. Les jeunes militants religieux ne font pas exception, exprimant 
dans l'ensemble un patriotisme très fort qui se veut en opposition avec celui du 
régime Compaoré, jugé tiède et considéré comme un vernis qui cache une réelle 
subordination aux intérêts étrangers. Ce patriotisme commande parfois une adhésion 
à la nation qui transcende les identités religieuses, poussant les jeunes militants 
religieux à insérer la foi dans un projet national pluraliste et« postséculier128. »Cette 
attitude, prônée notamment par un noyau de jeunes musulmans ainsi que par la 
hiérarchie catholique, pousse à la recherche prioritaire de la bonne entente avec les 
autres communautés. À l'inverse, la force d'attraction de la globalisation, qui s'inscrit 
dans un temps long de l'extraversion du continent africain de même que dans la 
nature explicitement globalisante de certaines tendances chrétiennes et islamiques, se 
fait également sentir chez une partie des jeunes qui ont grandi avec cet horizon. Sans 
réduire le débat à une opposition entre le « local » et le « global, » on peut toutefois 
constater que l'identité nationale sert dans certains cas de porte d'entrée pour un projet 
religieux de mise en concordance de la nation avec un ordre religieux spécifique. 
Sans empêcher de puiser dans l'imaginaire national et sans que le projet théocratique 
128 Ananda Abeysekara. The Politics of Postsecular Religion: Mourning Secular Futures . (New York: 
Columbia University Press, 2008); Jürgen Habermas, « De la tolérance religieuse aux droits 
culturels,» Cités, 13 (2003): 151-170. 
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ne soit explicitement envisagée, cette option privilégie un certain repli sur les 
activités religieuses, remet en question le primat du « dialogue interreligieux » et 
place la nation à l' arrière-plan d'une entreprise religieuse plus large, qui s' insère plus 
volontiers dans une citoyenneté culturelle ancrée dans la globalisation du religieux. 
Ces diverses interventions dans l'espace national s'effectuent souvent autour de la 
notion de moralisation de la société. Cette notion est entendue de façon différenciée 
par les acteurs, qui s'appuient sur des codes de comportement moraux tirés de 
traditions théologiques diversifiées. Ces divergences s'observent en particulier autour 
des significations données à la moralisation dans le domaine économique, qui se 
cristallise entre, d'une part, un attachement à une économie morale dans laquelle la 
redistribution des richesses serait prioritaire et, d'autre part, des économies 
spirituelles en phase avec l'esprit d'entrepreneuriat individuel capitaliste. Si, suivant 
une lecture strictement théologique, on serait tenté de classer d'emblée le 
catholicisme dans le pôle de 1' économie morale, le pentecôtisme dans celui des 
économies spirituelle et les diverses tendances de l'islam dans diverses positions 
mitoyennes, l'étude de ces notions au sein des associations religieuses de jeunes met 
de l' avant l' importance du facteur générationnel dans ces débats. En effet, l' influence 
variable de la révolution sankariste, elle-même porteuse d'un projet politique appuyé 
sur une lecture de l'économie morale populaire, chez diverses cohortes de «jeunes » 
se traduit dans des visions contradictoires de la morale économique. Alors que les 
plus âgés, socialisés sous la révolution, conservent plusieurs valeurs de l' époque et 
les réactivent dans leur activisme religieux et moralisateur, les plus jeunes, nés et 
grandis dans le système Cornpaoré, sont plutôt enclins à lire les enjeux moraux à 
l'aune des économies spirituelles en phase avec la bonne gouvernance et l' idéologie 
néolibérale. 
Enfin, ces réflexions sur l'éthique économique témoignent de transformations 
profondes qui agitent le milieu dit « intellectuel, » qui désigne en Afrique 
francophone les diplômés du secondaire ou de l'université, catégorie qui domine le 
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champ associatif religieux à Ouagadougou. Historiquement valorisé, le statut 
d'intellectuel menait directement à un poste dans la fonction publique, qui constituait 
le lieu privilégié de l'accumulation de richesse au sein d' une économie postcoloniale 
d'extraction où l'État constituait le chef d'orchestre. Le statut d'intellectuel a donc été 
au cœur de la construction des classes sociales au Burkina Faso postcolonial comme 
ailleurs en Afrique subsaharienne 129. Transversale à l'ensemble de la thèse, la 
question des classes sociales est primordiale dans la mesure où, comme on le 
constatera au chapitre suivant, les intellectuels sont dominants au sein des 
associations religieuses de jeunes. Les membres de ces dernières sont donc appelés à 
articuler leurs réflexions mémorielles, identitaires et morales avec une position de 
classe en partie privilégiée, mais qui connaît des transformations majeures. 
Cette catégorie se trouve en effet dévalorisée depuis les années 1980 et la mise en 
place des principes du néolibéralisme, qui a entraîné la réduction des embauches dans 
le secteur public et l'insistance des autorités nationales et internationales sur le 
développement du secteur privé, pour lequel l'éducation d'inspiration française est 
réputée mal adaptée 130. Dans ces circonstances, l'adoption croissante d'une morale 
économique de l'accumulation participe d'une tentative de reconversion de l'élite 
intellectuelle en « nouvelle classe moyenne 131 » centrée sur la notion 
d'entrepreneuriat, catégorie sur laquelle les institutions internationales fondent 
beaucoup d'espoir pour le développement des pays du Sud. Sans abandonner le statut 
d'intellectuel et la prise de parole publique qu'il autorise, les jeunes militants religieux 
s'efforcent donc de rentabiliser leur formation en se réinventant comme entrepreneurs 
dans l'espoir d'établir une nouvelle classe sociale distincte à la fois des élites 
129 Jean-François Bayart. L'État en Afriqu e : La politique du ventre. (Paris : Fayard, 1989) ; Frederick 
Cooper. Africa since 1940: The Past of the Present. (Cambridge : Cambridge University Press, 
2002). 
130 Voir notamment Pascal Bianchini. École et politique en Afrique noire: sociologie des crises et des 
réformes du système d'enseignement au Sénégal et au Burkina Faso, 1960-2000. (Paris: Karthala, 
2004). 
131 Dominique Darbon, et Corni Toulabor. Que/le(s) classe(s) moyenne(s) en Afrique? Une revue de 
littérature. (Paris : Agence française de développement, no 118, 2011 ). 
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corrompues gravitant autour de l'État et des masses considérées comme analphabètes 
et rétrogrades. Ces enjeux de classe influent sur l 'ensemble des questions soulevées 
dans cette thèse, dans la mesure où la protection du statut d' intellectuel pousse à une 
résistance face aux conséquences du néolibéralisme, alors que la dynamique 
d' adaptation et de reconversion de ces intellectuels mène au contraire à une 
acceptation enthousiaste des nouvelles règles du jeu, que ce soit au plan mémoriel, 
identitaire ou moral. 
Conclusion 
Le processus de fresh contact observé chez les jeunes militants religieux ouagalais à 
l'occasion du cinquantenaire de l'indépendance du Burkina Faso fait donc intervenir 
les notions de mémoire, de citoyenneté culturelle et de moralisation, en plus d'être 
traversées par la question des classes sociales, qui orientent les attitudes des jeunes 
par rapport aux trois enjeux. Cette dernière dimension se comprend mieux lorsque 
l' on replace les groupes étudiés dans le champ religieux burkinabè plus large, où les 
associations de jeunes occupent une position symbolique et matérielle particulière. 
CHAPITRE II 
SITUER LES GROUPES RELIGIEUX DE JEUNES À OUAGADOUGOU 
La ville de Ouagadougou constitue un site privilégié pour mener une étude incluant à 
la fois les milieux musulmans, catholiques et évangéliques, chose qui demeure 
étonnamment rare dans le foisonnement de recherches récentes en sciences humaines 
sur les dynamiques religieuses en Afrique subsaharienne. En effet, on y retrouve les 
trois confessions en nombre important, et il est donc possible d'y observer 
simultanément les réactions des jeunes religieux au cinquantenaire de 1' indépendance, 
d'autant qu'en tant que capitale, la ville concentre l'essentiel de la vie associative du 
pays et attire de nombreux jeunes de l 'ensemble du Burkina Faso. La première partie 
de ce chapitre sera donc consacrée à la présentation de la ville et du champ religieux 
ouagalais et burkinabè en général. La seconde partie, quant à elle, détaillera les 
sources et méthodes qui ont été utilisées pour aborder ce milieu religieux ouagalais. 
Enfin, la troisième partie du chapitre exposera plus en détail l'univers des 
associations religieuses de jeunes de Ouagadougou, en soulignant le profil social de 
leurs membres. Alors que la majorité des Burkinabè revendiquent une appartenance 
religieuse, seule une minorité d'entre eux s'impliquent activement dans des 
structures, groupes ou associations relevant explicitement de la sphère religieuse. 
Cette minorité ne constitue pas un échantillon de 1' ensemble des croyants, mais est 
très largement dominée par les jeunes scolarisés, étudiants ou jeunes diplômés de 
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l'université. La figure de l' intellectuel sera donc définie en lien avec la littérature sur 
les classes et la stratification sociale en Afrique postcoloniale, et en particulier depuis 
le tournant néolibéral des années 1980-1990, qui a recomposé les réalités et les 
perceptions face à la hiérarchie sociale. 
2.1 Ouagadougou au confluent des dynamiques religieuses 
Comme la plupart des pays sahéliens, le Burkina Faso est majoritairement musulman 
sur le plan démographique et a connu une présence ancienne de l' islam, malgré une 
implantation longtemps marginale sur le plateau moaga*. Cette situation a contribué 
à donner du pays, aux yeux des colonisateurs français, l' image d' un « bastion 
animiste » au sein duquel les autorités coloniales ont laissé s'implanter les missions 
chrétiennes, principalement catholiques mais aussi pentecôtistes, formant les 
embryons de communautés chrétiennes aujourd'hui substantielles et bien enracinées. 
Cette présence concomitante des diverses traditions islamiques et chrétiennes se 
constate avec évidence dans la capitale Ouagadougou, où sont concentrées les 
institutions religieuses, en particulier celles qui touchent les jeunes, faisant de la ville 
un site idéal pour mener une étude qui transcende les clivages confessionnels. 
2.1.1 Un islam discret mais bien implanté 
L' islam est présent sur l'actuel territoire du Burkina Faso depuis les XVe et XVIe 
siècles, longtemps porté par des groupes commerçants, notamment dioula dans 
l'ouest du pays. Les royaumes moaga*, qui occupent le plateau central de l'actuel 
Burkina Faso depuis le XVe siècle autour de chefs d'origine guerrière, les nanamse*, 
ont également connu une présence ancienne, quoique limité, de l'islam à travers les 
commerçants yarcé, groupe musulman morréphone dont l'origine est incertaine. Si 
ces derniers ont pu bénéficier de la protection des autorités, en particulier dans le 
royaume de Ouagadougou où ils ont implanté une mosquée au sein du palais du 
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Mogho Naaba, et où le Mogho Naaba Dulugu (1796-1825) s'est converti à l'islam, le 
prosélytisme leur était interdit et la vaste majorité de la population, qui pratiquait 
l'agriculture, restait attachée à la religion traditionnelle 132. Cette dernière se 
structurait entre le culte des divinités issues de la mythologie guerrière moaga*, au 
premier chefWedraogo, incarnation du naam*, soit du pouvoir de commander détenu 
par ses descendants, et celui des forces locales, notamment Tenga *, associée à la 
terre, dont les attributs de fertilité étaient garantis par les « chefs de terre » 
autochtones, ou Tengsoba* . Cette religion composite alliait le culte des ancêtres à une 
soumission à une divinité suprême très lointaine, Wennam 133 . L'islam s'est consolidé 
au XIXe siècle, notamment dans le nord chez les Peul avec l' établissement de deux 
États islamiques, les émirats du Liptako et du Jelgoogi , créés dans la foulée du 
djihâd* d'Usman Dan Fodio au nord du Nigeria. De nouveaux groupes commerçants 
se sont également installés au Moogo, comme les Hausa établis dans le quartier 
Zangouettin de Ouagadougou dans les années 1840 134. 
C'est toutefois avec la colonisation française que l' islam s'est répandu dans 
1' ensemble de la société. Cette extension est quelque peu paradoxale dans la mesure 
où la France n'avait pas d'emblée un préjugé favorable envers l' islam, qu'elle 
considérait avec suspicion suite à son rôle dans les résistances à l' implantation 
coloniale en Afrique du Nord. Cependant, certains responsables musulmans, 
notamment les leaders des confréries soufies 135, ont souvent été sollicités comme 
intermédiaires des politiques coloniales car vus comme l' incarnation d ' un islam 
132 Assimi Kouanda, « La progression de l'islam au Burkina pendant la période coloniale, »Gabriel 
Massa et Y. Georges Madiéga, dirs. , La Haute-Volta coloniale. Témoignages, recherches, regards , 
(Paris: Karthala, 1995), 234-239 . 
133 Voir Michel Izard. Gens du pouvoir, gens de la terre les institutions politiques de l'ancien royaume 
du Yatenga: (Bassin de la Volta Blanche). (Cambridge: Cambridge University Press, 1985). 
134 Laurent Fourchard. De la ville coloniale à la cour africaine. Espaces, pouvoirs et sociétés à 
Ouagadougou et Bobo-Dioulasso (Haute- Volta) fin XIXe sièc/e-1960. (Paris : L'Harmattan, 2001 ), 
47. 
135 Branches mystiques de l' islam, centrées autour d' une « voie» d'accession à la connaissance 
religieuse et structurées autour d'une hiérarchie de maîtres, fréquemment appelés marabouts en 
Afrique de l' Ouest. Voir Janine Sourde! et Dominique Sourde!,« Soufisme, »dans Dictionnaire 
historique de l'islam, de Janine Sourdel et Dominique Sourdel. (Paris : PUF, 2004), 766-770. 
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« n01r » plus docile que l'islam arabe. Par ailleurs, l'amélioration des moyens de 
communication sous la colonisation a facilité la prédication de leaders religieux, 
d'autant que les États auparavant réfractaires à la pénétration de l' islam, comme les 
royaumes moaga, se trouvaient affaiblis et subordonnés à l' ordre colonial. La 
dislocation des réseaux commerciaux précoloniaux, au sein desquels les musulmans 
dominaient, a contribué à partiellement dissocier islam et commerce et poussé 
plusieurs Yarcé, Dioula, Hausa ou Peul à s' investir plus activement dans la 
prédication avec l'ouverture de nombreuses écoles coraniques. Enfin, face à la 
violence de la colonisation, l' islam a pu apparaître à plusieurs comme un véhicule de 
résistance puissant en ce qu'il fournissait une vision globale du monde pouvant 
contrebalancer l'ordre inégalitaire du colonialisme 136• 
De façon générale, cette résistance s'est exprimée de façon passive, par l' adhésion à 
des confréries prônant une éducation religieuse soutenue et un repli des affaires 
mondaines. C'est le cas en particulier de la Tidjaniyya Hamawwiyya, branche d' une 
grande confrérie ouest-africaine créée autour du cheikh Hamahoullah à Nioro, dans la 
colonie du Soudan français. Deux élèves de Hamahoullah ont fondé des foyers dans 
le nord de la Haute-Volta coloniale, soit Boubakar Sawadogo, dit Maïga, à 
Ramatoullaye au Yatenga en 1920 et Abdoulaye Doukouré au Jelgoogi en 1932. Ces 
foyers , comme les autres émanations de la Hamawwiyya en Afrique de l'Ouest, ont 
propagé 1' islam dans divers milieux en portant une éthique de neutralité par rapport 
aux enjeux politiques, voire d'opposition mesurée, attitude fortement suspecte aux 
yeux de l'administration coloniale habituée à l'allégeance publique des chefs 
religieux musulmans 137• Cette suspicion a conduit les autorités à vouloir faire un lien 
136 Issa Cissé, « L'islam au Burkina pendant la période coloniale, » dans Burkina Faso: Cent ans 
d 'histoire, 1895-1995, Tome 1, sous la dir. de Yenouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. 
(Paris: Karthala, 2003), 945-949; Kouanda, «La progression,» 239-245; JeanAudoin et Raymond 
Denie!. L'islam en Haute-Volta à 1 'époque coloniale. (Paris : l' Harmattan, 1978), 59-70. 
137 Sean Hanretta. Islam and Social Change in French West A/rica: History of an Emancipatory 
Community. (New York: Cambridge University Press, 2009); Hamidou Diallo, «Le foyer de 
Wuro-Saba au Jelgooji (Burkina Faso) et la quête d' une suprématie islamique, » dans L 'islam 
politique au sud du Sahara. Identités, discours, enjeux , sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : 
l 
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entre la hamawwiyya et les violences du 3 août 1941 , au cours desquelles de 
nouveaux convertis à l' islam ont attaqué des institutions françaises à Bobo-
Dioulasso 138 . Si ce lien est difficile à corroborer, il n' en reste pas moins que cet 
événement témoigne de la charge potentiellement subversive qu' avait l' islam aux 
yeux de certains Voltaïques. 
Les années 1945-1960 ont été caractérisées, en Afrique française, par 1' établissement 
progressif d 'une vie politique et associative chez les colonisés. Cette période a 
également vu l'affirmation de nouvelles tendances de l'islam, portées par des 
intellectuels revenus des pays arabes ou influencés par les courants de pensée 
religieux issus du mouvement dit « réformiste . » Ce dernier, né autour de l'œuvre de 
Jamal ad-Dîn al-Afghani (1838-1897), Mohammed cAbduh (1849-1905) ou Rashid 
Rida' (1865-1935), prônait un retour aux sources de l' islam afin de faire face à la 
domination coloniale de l' Occident, tout en désirant adapter le monde musulman aux 
exigences de la modernité dans les domaines scientifique, éducatif ou politique. Un 
certains nombre de musulmans ouest-africains, revenus de l'université d'Al-Azhar au 
Caire ou du pèlerinage à La Mecque dans les années 1930 et 1940, ont voulu diffuser 
ces nouveaux principes auprès des populations locales, qui étaient considérés comme 
largement ignorantes des principes réels de l' islam et incapable de lire l' arabe, même 
dans le cas d' imâms* influents 139• C'est dans le cadre de ces efforts que se sont créées 
les premières associations islamiques dans les années 1950, notamment l' Union 
culturelle musulmane (UCM), fondée en 1953 à Dakar, qui a établi une branche en 
Karthala, 2005), 395-415; Boukary Mathias Savadogo, «L'islam confrér ique au Burkina Faso: La 
tidjaniyya hamawiyya au Moogo central,» Islam et sociétés au sud du Sahara, 10 (1996) : 7-23 ; 
Ass imi Kouanda et Boukari Sawadogo, « Un moqaddem hammaliste au Yatenga au début du 
:xx•siècle, » dans L 'invention religieuse en Afrique: Histoire et religion en Afrique noire, sous la 
dir. de Jean-Pierre Chrétien et al. (Paris: Karthala et ACCT, 1993), 329-346; A1ioune Traore. 
Cheikh Hamahoullah homme de foi et résistant: Islam et colonisation en Afrique. (Paris : 
Maisonneuve et Larose, 1983). 
138 Bakary Traoré, « Islam et politique à Bobo-Diou lasso de 1940 à 2002, » dans L'islam politique au 
sud du Sahara. Identités, discours, enjeux, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : Kartha1a, 
2005), 419-421. 
139 Lansiné Kaba. The Wahhabiyya. !stamic Reform and Politics in French West Africa. (Evanston : 
Northwestem University Press, 1974). 
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Haute-Volta en 1957 140. Ce mouvement a embrassé la cause anticolonialiste, y voyant 
une perspective pour l'établissement de l' islam comme l' un des fondements culturels 
de l'Afrique indépendante 141 • 
Cet espoir a globalement été déçu, et les États nés de la décolonisation ont conservé 
la laïcité des institutions françaises, marginalisant ainsi les élites dites « réformistes. » 
Cependant, les musulmans de Haute-Volta ont tout de même continué à se structurer 
en associations, avec la création de la Communauté musulmane de Haute-Volta 
(CMHV) en 1962 par des anciens de l'UCM voltaïque dans le but de faire 
contrepoids à l' influence catholique. Par contre, cette association s'est rapidement 
transformée en courroie de transmission des politiques de l'État en direction des 
musulmans, d'autant que ses membres se sont trouvés impliqués dans des conflits de 
leadership récurrents aux variables multiples : conflits de tendances entre réformistes 
et traditionnalistes difficilement arbitrés par une élite associative issue des rangs de la 
fonction publique francophone, conflits de personnalités, tensions entre différentes 
traditions régionales (dioula, yarcé, peul) et luttes pour l'accaparement de l'argent de 
l'aide arabe, surtout à partir des années 1970. 142 
L'unité de façade de 1' islam voltaïque a été rompue au début des années 1970 en 
marge de la controverse « wahhabite. » Cette dernière est née autour d' une nouvelle 
génération revenue d'Arabie Saoudite dans les années 1960 après un séjour de 
quelques années et qui a mis en place un noyau de prédication dahs le quartier 
Zangouettin, à Ouagadougou, après avoir tenté sans succès de mener des prédications 
au sein des mosquées de la CMHV. Après des épisodes de violence en 1973 où les 
140 Traoré, «Islam et politique, » 429; Cissé, « L'islam au Burkina pendant la période coloniale, » 
952-953 ; Audoin et Denie!, L'islam en Haute-Volta, 69-70. 
14 1 Muriel Gomez-Perez, « Un mouvement culturel vers l' indépendance. Le réformisme musulman au 
Sénégal ( 1956-1960), » dans Le temps des marabouts. Itinéraires et stratégies islamiques en 
Afrique occidentale française v. 1880-1960, sous la dir. de David Robinson et Jean-Louis Triaud. 
(Paris: Karthala, 1997), 52 1-538. 
142 Assimi Kouanda, «Les conflits au sein de la Communauté musulmane du Burkina : 1962-1986, » 
Islam et sociétés au sud du Sahara, 3 (1989) : 7 à 26; René Otayek, « La crise de la communauté 
musulmane de Haute-Volta,» Cahiers d 'études africaines, 24, no 3 (1984): 299 à 320. 
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résidents, menés par les imâms locaux, ont agressé les « wahhabites, » ces derniers, 
sous l ' impulsion de sympathisants travaillant dans la fonction publique, ont obtenu 
des autorités du pays la reconnaissance de leur association sous le nom de 
Mouvement sunnite143 . Par la suite, en 1978, la Hamawwiyya de Ramatoullaye a à 
son tour obtenu son indépendance associative. 
Ces bouleversements survenaient dans un contexte d'accroissement de l' aide 
financière arabe suite à l'établissement de relations diplomatiques avec le monde 
arabo-musulman par le président Sangoulé Lamizana (1966-1980), premier président 
musulman du pays, qui a rompu les relations avec Israël et fait adhérer le pays à 
l'Organisation de la coopération islamique (OCI) en 1975. Cette aide, provenant 
principalement d'Arabie Saoudite et de Libye, était souvent accompagnée de bourses 
d'études pour les universités arabes, généralement en théologie, la construction de 
mosquées et de madâris* 144, ou écoles privées religieuses, ainsi que l'envoi de 
missionnaires. Cette conjoncture a favorisé l'émergence de générations successives, 
toujours plus nombreuses, d' intellectuels « arabisants, » c'est-à-dire scolarisés 
principalement dans le secteur islamique où l'enseignement se fait principalement en 
langue arabe et où la religion occupe une place prépondérante. Les diplômés de ce 
secteur se trouvent donc, de façon récurrente, exclus des perspectives d'emploi dans 
la fonction publique et viennent réalimenter un réseau toujours croissant 
d'enseignants et de prédicateurs 145. Ces arabisants vont alimenter l' ensemble des 
tendances islamiques, formant une partie importante des membres actifs de la CMHV, 
du Mouvement sunnite mais étant également de plus en plus présents au sein des 
143 Maïmouna Kone-Dao, « Implantation et influence du wahhâbisme au Burkina Faso de 1963 à 
2002, » dans L'islam politique au sud du Sahara. Identités, discours, enjeux, sous la dir. de Muriel 
Gomez-Perez. (Paris: Karthala, 2005) , 449-459. 
144 Plur. de madrasa, école en arabe. Dans le contexte ouest-africain, désigne spécifiquement les 
écoles privées à vocation religieuse islamique, où la langue d'enseignement principale est l'arabe. 
145 René Otayek, « L' affirmation élitaire des arabisants au Burkina Faso. Enjeux et contradictions, » 
dans Le radicalisme islamique au sud du Sahara. Da 'wa, arabisation et critique de 1 'Occident , 
sous la dir. de René Otayek. (Paris et Talence: Karthala et MSHA, 1993), 229-252; Issa Cissé, 
«Les médersas au Burkina : L' aide arabe et la croissance d'un système d' enseignement arabo-
islamique, » Islam et société au sud du Sahara, no 4 (1990) : 57 à 72. 
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confréries, avec notamment la figure de cheikh Boubacar Doukouré, fils du fondateur 
du foyer hamawwiyya de Djibo, au Jelgoogi, et lettré arabisant fort respecté 146• 
Les années 1980 ont vu, en parallèle de cette affirmation des arabisants, 
l' autonomisation des intellectuels issus du milieu scolaire francophone, avec la 
création en 1985 de l'Association des élèves et étudiants musulmans du Burkina 
(AEEMB) puis, en 1989, du Cercle d' études, de recherches et de formation islamique 
(CERFI) par des diplômés anciennement de l' AEEMB. Ces associations, très visibles 
aujourd'hui dans l' espace public, témoignaient de l'affirmation croissante de l' islam 
dans le milieu scolaire et fonctionnaire, là où ils étaient auparavant presque 
invisibles147• La multiplication des associations et l'accroissement relatif de la 
visibilité de 1' islam dans les années 1980-1990 révélaient en outre un accroissement 
démographique constant de l' islam au Burkina Faso, qui est passé de 27% de la 
population en 1960 à 52% en 1991 , pour dépasser les 60% en 2006 148 . Cet 
accroissement numérique, fait essentiellement aux dépens des religions 
traditionnelles, masque toutefois des divisions persistantes dans la communauté. Ces 
dernières affectent les principales associations, comme la CMBF et le Mouvement 
sunnite, qui ont connu des crises de leadership quasi permanentes, éclatant parfois en 
violence ouverte dans le cas du Mouvement sunnite, dans les années 1990 et 2000, et 
qui opposaient des imâms populaires et leurs partisans aux les administrateurs des 
associations 149. Par ailleurs, les associations islamiques se sont multipliées, incluant 
1' apparition de nouvelles tendances sans tradition historique en Afrique de 1' Ouest tel 
que le Tabligh lama 'at, le chi ' isme ou encore la Ahrnadiyya, de même que des 
mouvements néo-soufis non reliés aux confréries historiques. 
146 Diallo, « Le foyer , » 41 O. 
147 E. P. Skinner. African Urban Life: The Transformation of Ouagadougou . (Princeton : Princeton 
University Press, 1974), 305-306. 
148 INSD, Recensement général de la population et de l'habitation (RGPH) de 2006. Thème 2: «État 
et structure de la population. » (Ouagadougou, 2009). 
149 Issa Cissé, « Le wahhabisme au Burkina Faso : Dynamique interne d' un mouvement islamique 
réformiste,» Cahiers du CERLESHS, 33 (2009) : 16-25. 
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Face à ce foisonnement islamique, les églises chrétiennes apparaissent par contraste 
assez unifiées, surtout dans le cas de 1 'Église catholique, dont la présence et 
l'influence sont majeures depuis l'époque coloniale, mais également chez les églises 
pentecôtistes, dont la présence longtemps marginale a récemment fait place à un 
activisme vigoureux. 
2.1.2 Une Église catholique influente 
Comme dans de nombreuses sociétés africaines, le christianisme est arrivé sur le 
territoire actuel du Burkina Faso en parallèle de la pénétration coloniale. Devant la 
présence limitée de l'islam, qui contrastait avec les régions voisines, la France a 
laissé, avec quelques hésitations, s'établir les Missionnaires d'Afrique, 
communément appelés Pères Blancs. Ces derniers ont établi des missions dans des 
régions stratégiques, notamment à Koupéla en 1900 puis à Ouagadougou l' année 
suivante, en plus de s'implanter fermement dans le sud-ouest, en territoire Lobi. Sous 
l' impulsion de Mgr Thévenoud, vicaire apostolique de Ouagadougou à partir de 1921 , 
l'Église voltaïque s' est développée en ciblant l'école comme moyen d' implantation, 
en particulier avec le Petit séminaire de Pabré, créé en 1925. Par son activisme 
scolaire, qui contrebalançait le faible investissement des autorités coloniales dans ce 
domaine, le catholicisme s' est imposé chez les nouvelles élites africaines. 
Parallèlement à cet investissement des milieux fonctionnaires en pleine croissance, 
l'Église a pu· rassembler, autour de sa mission de Ouagadougou, une communauté 
composée de familles converties qui s' est enracinée dans les quartiers dits « saints, » 
où s'est développée une vie populaire catholique150. 
150 Laurent Fourchard, « Naissance du baroque colonial. Les cérémonies catholiques à Ouagadougou, 
1900-1945, » dans Fêtes urbaines en Afrique. Espaces, identités et pouvoirs , sous la dir. de Odile 
Goerg. (Paris: Karthala, 1999), 149-165. 
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Bien que l'Église représentait à peine 3,7% de la population en 1960 151 , sa mainmise 
sur l'éducation a conduit à un accaparement presque complet des postes de 
responsabilité par des catholiques au tournant de l' indépendance, à commencer par le 
premier président du pays, Maurice Yaméogo, issu du Petit séminaire de Pabré 
comme de nombreux politiciens de 1' époque. À l' aube de l'indépendance, en 1959, 
'!es évêques voltaïques signaient une lettre pastorale invitant les fidèles à s' impliquer 
en politique 152, signalant ainsi leur volonté de jouer un rôle dans la vie politique du 
pays. Cependant, la mainmise des diplômés catholiques sur les institutions politiques 
ne s' est pas traduite en une influence déterminante de l'Église. Le président Yaméogo 
s'est rapidement mis l'Église à dos en limitant les subventions aux écoles catholiques, 
puis en divorçant et se remariant. L'Église catholique a vraisemblablement joué un 
rôle dans le « soulèvement populaire » qui a chassé Yaméogo le 3 janvier 1966 et 
installé le général Lamizana à la présidence. Cependant, les relations avec ce dernier 
ont globalement été mauvaises, alimentées par la nationalisation des écoles primaires 
catholiques en 1969 et vraisemblablement par une suspicion envers un président 
musulman de la part du cardinal Paul Zoungrana, qui est allé jusqu'à qualifier le 
renversement de Lamizana en 1980 de « coup d'État béni de Dieu. » Ce soutien 
accordé d'emblée à la junte du colonel Saye Zerbo, rapidement discréditée par son 
autoritarisme et renversée à son tour en novembre 1982, a passablement écorché 
l'image publique de l'Église et embarrassé certains de ses membres. Par la suite, 
1 'Église a gardé un silence complet durant les années du Conseil national de la 
révolution, faisant l'objet d'attaques erbales de la part de certains militants au 
laïcisme radical, mais de façon générale étant plutôt épargnée par le pouvoir 
révolutionnaire, au contraire de 1' islam fort touché par les mesures contre 
« l' obscurantisme » et affaibli par les politiques économiques qui visaient 
particulièrement les commerçants, en grande majorité musulmans. 
151 INSD, Recensement, p. 97. 
152 Les évêques de Haute-Volta. Le chrétien dans la cité. Problèmes politiques. Problèmes 
économiques. Problèmes sociaux. Lettre pastorale du 27 janvier 1959. 
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Après le renversement de Sankara et autour des débats visant au retour de la vie 
constitutionnelle en 1990-1991, l'Église a tenté d'imprimer sa marque au processus 
de démocratisation, à l' instar de ce qui s'est vu dans d'autres pays africains où 
l'Église a joué un rôle prépondérant dans les conférences nationales. Cependant, dans 
le cas du Burkina Faso, le président Compaoré et son entourage ont réussi à conserver 
l'initiative sur le processus, réduisant l'apport de l'Église à un avis externe parmi 
d'autres. Cette dernière s'est donc trouvée en bonne partie marginalisée et a dû 
accepter la mise en place de 1 'ordre politique de la 4 e république, dans lequel le 
président occupe une place centrale et où les institutions démocratiques masquent une 
mainmise autoritaire des élites postrévolutionnaires 153 . Depuis les années 1990, 
l'Église a régulièrement pris position publiquement dans les débats politiques, le plus 
souvent en opposition avec le régime Compaoré, surtout depuis la nomination de Mgr 
Philippe Ouédraogo comme archevêque de Ouagadougou en 2009 en remplacement 
de Mgr Jean-Marie Compaoré, plus proche du président. Cependant, ces interventions 
n'ont pas réussi à infléchir profondément le jeu politique. 
L'Église, malgré sa position sociale a priori avantageuse, n'a donc pas constitué une 
force déterminante dans la vie politique du Burkina Faso indépendant, apparaissant 
souvent «à contretemps de l'histoire » selon l' expression de René Otayek. 
Cependant, la période postcoloniale a tout de même vu un accroissement 
démographique impressionnant pour le catholicisme, qui a atteint autour de 20% de la 
population en 2006 154• Cet accroissement témoigne d' une pénétration en profondeur 
de la religion catholique dans plusieurs régions du pays, où elle n'est plus uniquement 
l'apanage des élites mais concerne également les milieux populaires, urbains surtout 
mais également paysans, notamment dans le Sud-ouest du pays. La révolution 
sankariste, par sa volonté d'encadrer étroitement l'ensemble de la société, a contribué 
153 Voir René Otayek, « L'Église catholique au Burkina Faso. Un contre-pouvoir à contretemps de 
l' histoire?, » dans Religion et transition démocratique en Afrique, sous la dir. de François 
Constantin et Christian Coulon. (Paris: Karthala, 1997), 221-258, pour une analyse du décalage 
politique de l'Église catholique burkinabè. 
154 INSD, Recensement, p. 93. 
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à cette pénétration populaire de l'Église, qui a renforcé son réseau d ' encadrement 
populaire afin de préserver son autonomie face à l'État, ouvrant ainsi un certain 
espace de liberté dans un contexte politique très chargé 155. La mise en place de 
structures d'encadrement de la jeunesse, des femmes ou encore l ' essor du renouveau 
charismatique à cette époque sont des illustrations de ce renforcement de l' Église en 
négatif des bouleversements révolutionnaires. 
Tout comme pour l' islam, la croissance du catholicisme s' est faite, si l' on observe les 
statistiques, très majoritairement à l'endroit des religions traditionnelles. Certes, les 
parcours de conversion sont multiples et parfois complexes 156, mais globalement, si 
l'Église catholique et l' islam apparaissent en concurrence pour l' influence religieuse, 
une certaine entente tacite fait que les initiatives de conversions sont rares entre les 
deux communautés, si l'on excepte certaines tendances comme le Mouvement sunnite 
ou le renouveau charismatique dont le discours est plus agressif. Cependant, le 
christianisme burkinabè ne se résume pas à l'Église catholique, dans la mesure où les 
églises évangéliques se multiplient depuis les années 1980 et sont aujourd'hui une 
force religieuse importante malgré leur position minoritaire. 
2.1.3 La montée des églises évangéliques 
Ces dernières églises, généralement désignées simplement comme « protestantes 157 » 
au Burkina Faso, s'inscrivent pour la plupart dans la foulée du réveil pentecôtiste aux 
155 Magloire Somé, «Pouvoir révolutionnaire et catholicisme au Burkina Faso de 1983 à 1987, » 
Cahiers du CERLESHS, 25 (2006): 200-201; Myriam Brunei. Les relations entre l'Église 
catholique burkinabè et le pouvoir de 1960 à 1995. Mémoire de DEA. (Bordeaux: CEAN, 1996), 
96-97. René Otayek fait un argument similaire dans le cas de l' islam dans« L' islam et la révolution 
au Burkina Faso : mobilisation politique et reconstruction identitaire, »Social Compass, 43, no 2 
(1996) : 233-247. 
156 Katrin Langewiesche, « Des conversions réversib les : Études de cas dans le nord-ouest du Burkina 
Faso,» Journal des africanistes, 68, no 1-2 (1998): 47-66. 
157 Cette étiquette regroupe presque exclusivement les églises évangéliques, en majorité issues du 
courant pentecôtiste, étant donnée l'absence d'églises protestantes dites mainline (anglicane, 
luthérienne, presbytérienne, etc.) au Burkina Faso. Dans la pratique, la doctrine est généralement 
alignée sur les principes pentecôtistes ou néo-pentecôtistes, même chez les églises évangéliques 
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États-Unis au début du XXe siècle. L' origine de ce réveil est généralement associée à 
l'assemblée d' Azusa street, à Los Angeles, où le pasteur afro-américain William 
Seymour a initié un culte centré sur les manifestations de l'Esprit saint en 1906. Ce 
réveil, qui succédait à divers épisodes similaires survenus dans diverses 
communautés protestantes occidentales à la fin du XIXe et au début du XXe siècle, 
s' est rapidement étendu à travers le monde, en particulier à travers de nouvelles 
dénominations créées dans la foulée, telles les Assemblées de Dieu, fondées en 1914. 
Ces dernières ont rapidement établi des missions en Afrique, animées par des fidèles 
impatients de propager cette expérience considérée comme un véhicule de 
rédemption réelle qui aurait disparu des églises historiques, dans l' esprit des disciples 
du Ier siècle. La première mission pentecôtiste en Haute-Volta a ainsi été mise en 
place en 1921 , sur un site qui était à 1' époque à 1' extérieur de la ville de 
Ouagadougou, dans ce qui est aujourd'hui le quartier Gounghin. Cette exclusion du 
centre était due à 1' opposition de 1 ' Église catholique 158 • 
La mission des Assemblées de Dieu, concentrée en pays moaga, ainsi que les autres 
missions pentecôtistes établies subséquemment dans les diverses régions de la colonie 
(Christian and Missionary Alliance établie dans l'ouest en 1923 ; Sudan Interior 
Mission en pays Gourmantché dans l 'est de la colonie en 1930), est longtemps 
demeurée une présence marginale dans le champ religieux, surtout implantée en 
milieu rural et recueillant des jeunes paysans marginalisés, comme des jeunes 
femmes fuyant des mariages forcés. Les Assemblées de Dieu ont progressivement 
renforcé leur structure locale, avec la nomination des premiers pasteurs moaga en 
1934, l 'établissement d' une école biblique à Koubri en 1939, puis l' enregistrement 
des Assemblées de Dieu de Haute-Volta en 1955, consacrant l'autonomisation de 
d'origine plus ancienne comme l'église mennonite ou l'église baptiste, et à quelques exceptions 
près, notamment de sectes non incluses dans cette étude, elles sont considérées par les Burkinabè 
comme étant équivalentes, les différences re levant surtout de la personnalité des pasteurs. Dans le 
texte, sauf mention contraire, les termes « protestant », « évangélique » et « pentecôtiste » doivent 
être lus comme synonymes. 
158 Pierre-Joseph Laurent, Les pentecôtistes du Burkina Faso: mariage, pouvoir et guérison . (Paris : 
Karthala et IRD, 2009), 33-47. 
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l'église voltaïque par rapport aux missionnaires américains. Jusqu'aux années 1960, 
les Assemblées de Dieu ont essentiellement utilisé la langue mooré, ce qui a favorisé 
leur insertion en milieu rural mais limité leur implant~tion chez les intellectuels 159. 
Les Assemblées de Dieu ont connu plusieurs scissions et d'autres dénominations 
pentecôtistes existantes en sont issues: l'Église de la mission apostolique, l'Église 
apostolique et l'Église de pentecôte 160. 
Ces églises ont longtemps concerné un nombre très restreint de gens, estimés à 0,1% 
de la population de Haute-Volta à l'indépendance 161 , mais ont progressivement accru 
leur importance après 1960. Les Assemblées de Dieu ont renforcé leur maillage 
institutionnel à partir des années 1970, avec la création de la Jeunesse des Assemblées 
de Dieu (JAD) en 1970, puis de l'Association des servantes du Christ (ASC) en 
1976162, alors que les bases de l'actuelle Union des groupes bibliques du Burkina 
(UGBB) étaient jetées lors de l'année scolaire 1972-1973, témoignant de 
l'implantation du pentecôtisme en milieu scolaire 163 • Les églises évangéliques ont 
progressivement gagné en visibilité dans les années 1980, à mesure qu'elles se 
faisaient plus présentes dans les villes, suivant les migrations de leurs fidèles. Selon 
Pierre-Joseph Laurent, les pentecôtistes ont bénéficié de leur opposition au CNR, 
attirant de nouveaux convertis par leur résistance passive à 1' ordre politique 
envahissant de la révolution 164. Depuis le début des années 1990, leur présence dans 
l'espace public et leur importance dans le champ religieux national est manifeste, 
débutant en 1990 avec la croisade d' évangélisation de Reinhard Bonnke, vedette 
internationale de la prédication évangélique, qui avait été reçu à l'époque par le 
159 Pierre-Joseph Laurent, « L'Église des Assemblées de Dieu du Burkina-Faso. Histoire, transitions et 
recompositions identitaires, »Archives des sciences sociales des religions, 44, no 103 (1999) : 73-
77. 
160 Sandra Fancello. Les aventuriers du pentecôtisme ghanéen : nation, conversion et délivrance en 
Afrique de l'ouest. (Paris : Karthala, 2006), 91-95. 
161 INSD. Recensement, 97. 
162 Laurent, « L'Église des Assemblées de Dieu, » 78. 
163 
« Historique », site web de I' UGBB, www.ugbb.org. [consulté le 30 janvier 2013] 
164 Laurent, Les pentecôtistes, p. 63 . 
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président Compaoré 165 . À la fin des années 1990, l'Église des Assemblées de Dieu 
avait été appelée à présider la Commission électorale nationale indépendante (CENI), 
donnant une caution religieuse à l' exercice démocratique burkinabè. 
Depuis les années 1990 également, les églises pentecôtistes historiques font face à la 
concurrence de nouveaux mouvements issus de la mouvance dite « néopentecôtiste. » 
Émergeant aux États-Unis dans les années 1960 et 1970, cette mouvance se 
caractérise par une moins grande insistance sur la glossolalie, une plus grande 
emphase sur la prospérité et la guérison, une utilisation active des médias et une 
volonté affirmée de peser dans l'évolution de la société. Bien intégrées aux réseaux 
évangéliques continentaux et internationaux, les figures néo-pentecôtistes burkinabè 
mettent une certaine pression sur les églises plus anciennes comme les Assemblées de 
Dieu pour adapter leur message aux enjeux politiques et économiques contemporains, 
notamment à travers l' évangile de la prospérité. Le pasteur Mamadou Karambiri est 
certainement la figure néopentecôtiste qui connaît le plus de succès, autour de son 
Centre international d ' évangélisation (CIE), qui au départ ne se concevait pas comme 
une scission ou une nouvelle dénomination évangélique, mais qui fonctionne en tout 
point comme une église indépendante, avec des assemblées dans la plupart des 
régions et une adhésion, au même titre que 12 autres dénominations, à la Fédération 
des églises et missions évangéliques (FEME), organisation-parapluie qui regroupe la 
grande majorité des églises qui se reconnaissent dans la mouvance évangélique. 
Longtemps rurales, les églises pentecôtistes ont progressivement investi les villes, en 
particulier la capitale Ouagadougou. Cette ville constitue, par sa composition 
religieuse et sociale, un site idéal pour une étude qui concerne à la fois les jeunes 
musulmans, catholiques et pentecôtistes. 
165 Sandra Fancello, « Gagner les nations à Jésus : Entreprises missionnaires et guerre spirituelle en 
Afrique, »Social Science & Mission, 20 (2007) : 91 . 
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2.1.4 Ouagadougou, ville privilégiée pour une étude transversale 
Le choix de la capitale s'explique d'abord par le fait que, bien que les dynamiques à 
1' étude se rencontrent ailleurs au pays, Ouagadougou concentre une grande 
proportion de la vie associative du Burkina Faso. Ce derni.er étant un pays fortement 
centralisé, presque toutes les institutions publiques, parapubliques, privées ainsi que 
les ONG nationales et étrangères ont leur siège dans la capitale. De façon similaire, 
les institutions religieuses y sont basées : l'archevêché de Ouagadougou est le plus 
important du pays et fédère de nombreuses congrégations et aumôneries, notamment 
celles destinées aux jeunes; les principales associations musulmanes (CMBF, 
Mouvement sunnite, Communauté islamique de la tidjaniyya du Burkina Faso 
(CITBF), AEEMB, CERFI) y ont leur siège national; l'église des Assemblées de 
Dieu, y est fortement implantée, de même que la FEME, alors que toutes les églises 
évangéliques majeures y ont au moins un lieu de culte. 
Cette centralisation se reflète également dans la concentration des infrastructures 
scolaires secondaires et postsecondaires à Ouagadougou. Un grand nombre de lycées 
publics et privés, dont certains des plus grands du pays, s'y trouvent, attirant des 
jeunes d'un rayon assez important autour de la ville. Par ailleurs, bien qu'elle ne soit 
plus la seule institution d'enseignement supérieur, avec l'existence de l'école 
polytechnique de Bobo-Dioulasso et l'Université de Koudougou, et l'ouverture prévue 
d'universités régionales dans les principales villes du pays, l'Université de 
Ouagadougou demeure de loin la plus grande. À cela s'ajoutent la création récente de 
l'Université de Ouagadougou 2, plusieurs universités privées et les grandes écoles 
(police, administration publique, régie financière et douane), de même qu'une 
multitude d'écoles de gestion privées. À l'afflux massif d'étudiants vers ces 
institutions, s'ajoute une migration de jeunes non scolarisés, venus à Ouagadougou 
chercher un travail difficile à obtenir en milieu rural, créant une ville «jeune. » En 
effet, selon le recensement de 2006, les 15-35 ans représentaient 44,3% de la 
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population ouagalaise, contre 32% dans l'ensemble du pays 166, malgré une fécondité 
nettement moindre ( 4,1 enfant par femme en 1998 contre 6,8 dans 1' ensemble du 
pays 167), témoignant donc d'une arrivée importante et régulière de jeunes actifs, 
autant scolaires que travailleurs. Tout en reconnaissant la pertinence de certains 
critiques qui prônent une revalorisation des recherches sur les jeunes hors des grandes 
métropoles 168, il n'en demeure pas moins que la ville contemporaine est un lieu 
privilégié où converge la jeunesse dans les pays du Sud et où se joue pour cette 
génération la prise de contact avec des phénomènes globaux 169. 
Outre la grande concentration de jeunes et d'associations religieuses, Ouagadougou se 
distingue par un pluralisme au plan confessionnel. Alors que, dans l'ensemble du 
pays, l'islam domine avec 60,5% de la population, contre 19% de catholiques, 4,2% 
de « protestants » et 15,3% de fidèles des religions traditionnelles, la situation est 
légèrement plus partagée à Ouagadougou avec des proportions respectives de 55,9%; 
36,2%; 6% et 0,8% 170. Tout en demeurant prudent dans l'analyse de ces statistiques 
qui donnent un ordre de grandeur plutôt qu'une mesure précise dans un contexte de 
collectes de données souvent imprécises 171 , on peut toutefois constater pour 
Ouagadougou une quasi-absence de fidèles déclarés des religions traditionnelles, 
absence compensée par une présence plus importante des différentes confessions 
chrétiennes, catholiques surtout mais également évangéliques. Il s'agit donc d'un lieu 
166 INSD, Recensement, p. 75-79. 
167 Florence Fournet, Aude Meunier-Nikiéma et Gérard Salem. Ouagadougou (1850-2004): Une 
urbanisation différenciée. (Marseille : IRD, 2008), 55-56. 
168 Voir notamment Jay Straker. Youth, Nationalism and the Guinean Revolution. (Bloomington: 
Indiana University Press, 2009); Jean-Pierre Chauveau, « Introduction thématique : Les jeunes 
ruraux à la croisée des chemins,» Afrique contemporaine, 214 (2005) : 15-35. 
169 Karen Tranberg Hansen, "Introduction: Youth and the City," dans Youth and the City in the Global 
South, sous la dir. de Karen Tranberg Hansen. (Bloomington: Indiana University Press, 2008), 3-
23. 
170 INSD, Recensement, p. 95. 
171 Voir notamment Jean-Claude Barbier,« Repères démographiques :Citadins et religions au 
Burkina-Faso, »dans Dieu dans la cité. Dynamiques religieuses en milieu urbain ouagalais, sous 
la dir. de René Otayek. (Bordeaux: CEAN, 1999), 159-162. 
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privilégié pour une étude abordant les jeunes militants catholiques, évangéliques et 
musulmans avec les mêmes outils et les mêmes questions de recherche . 
. Il convient de noter que, contrairement à la majorité de la littérature qui distingue 
principalement islam et christianisme, je partage plutôt le champ religieux en trois 
grandes catégories (à l' exclusion des religions coutumières très peu présentes à 
Ouagadougou), soit l' islam, le catholicisme et le clu·istianisme évangélique. Cette 
distinction recoupe celle communément admise au Burkina Faso, autant dans le 
discours public, la statistique que dans 1' organisation concrète des confessions, 
1 ' Église catholique ayant des structures complètement distinctes de celles des églises 
évangéliques, et ce malgré 1' existence de certain ponts, notamment en ce qui 
concerne le renouveau charismatique catholique, qui emprunte beaucoup à la culture 
évangélique tout en demeurant institutionnellement fidèle à l'Église romaine. Il n 'y a 
en comparaison par de clivage aussi prononcé chez les musulmans, où la conscience 
de faire partie d' une même communauté religieuse domine, du moins dans les 
discours 172• Par ailleurs, il convient de relativiser la distinction classique entre 1' islam 
soufi et le « réformisme » islamique, dont l'opposition est en grande partie issue 
d'une lecture sécuritaire passablement erronée développée à l' époque coloniale 173• 
Comme il sera montré dans cette thèse, diverses tendances islamiques existent bel et 
bien et sont la cause de divisions au sein de la communauté musulmane, mais les 
points d ' intersection et de débats sont nombreux, contrairement aux confessions 
chrétiennes qui évoluent en parallèle comme deux religions bien distinctes. 
172 Voir notamment Marie Nathalie LeBlanc, Louis Audet Gosselin et Muriel Gomez-Perez, «Les 
ONG confessionnelles en Afrique de l'Ouest: un équilibre précaire entre prosélytisme et 
professionnalisation au Burkina Faso,» Revue canadienne d'études du développement, 34, no 2 
(201 3): 236-256. 
173 Voir notamment Roman Loimeier, "Sufis and Politics in Subsaharan Africa," dans Sujism and 
Politics: The Power ofSpirituality, sous la dir. de Paul L. Heck. (Princeton: Marcus Wiener 
Publishers, 2007), 59- 102; Fabienne Samson-Ndaw. Les marabouts de l 'islam politique. Le 
Dahiratoul Moustarchidina wal Moustarchidaty, un mouvement néo-confrérique sénégalais . 
(Paris : Karthala, 2005). 
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Jusqu'à récemment, les dynamiques religieuses musulmanes et chrétiennes n'ont que 
très peu été abordées au sein d'études transversales. Cette situation semble toutefois 
changer depuis quelques années, alors que plusieurs recherches abordent de front ces 
deux grandes familles religieuses dont les interactions sont impossibles à ignorer 174• 
D'une part, des travaux abordent spécifiquement la question des relations entre 
chrétiens et musulmans 175, questionnement que les conflits communautaires du 
Nigeria ont mis au devant de l'actualité. D'autre part, des recherches ont mis en 
évidence un certain parallèle entre l'émergence en islam comme dans le christianisme 
depuis quelques décennies de tendances littéralistes se réclamant d'une lecture exacte 
des textes sacrés. Ces tendances se distingueraient des traditions religieuses plus 
anciennes, comme les confréries soufies en islam ou bien les églises missionnaires 
dans le christianisme, considérées comme compromises avec des éléments néfastes de 
la tradition et de la culture locale. Les tendances plus récentes, pentecôtiste ou 
salafiste, sont dépeintes comme étant « anti-culture » et « anti-passé, » complètement 
tournées d'une part vers des références sacrées idéales, et d'autre part vers la 
projection de ces références dans l'avenir176• Conséquemment, l'adhésion à ces 
tendances a pu être abordée comme un processus comparable de conversiOn, qm 
touche en premier lieu les jeunes 177. 
174 Voir notamment le panel « Studying Islam and Christianity in Africa: comparisons and 
interactions» organisé par Birgit Meyer et J. D. Y. Peel à la 5• European Conference on African 
Studies, Lisbonne, juin 2013. 
175 Benjamin F. Soares, dir. Muslim-Christian encounters in Africa . (Leiden et Boston : Brill, 2006). 
176 Birgit Meyer, "Make a Complete Break with the Past," dans Memory and the Post-Colony: African 
Anthropology and the Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New York: 
Routledge, 1998), 182-208; Rijk Van Dijk, "Pentecostalism, Cultural Memory and the State: 
Contested Representations ofTime in Postcolonial Malawi," dans Memory and the Post-Colony: 
African Anthropology and the Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New 
York : Routledge, 1998), 155-181 ; Brian Larkin et Birgit Meyer, "Pentecostalism, Islam and 
Culture: New Religious Movements in West Africa," dans Themes in West Africa's History , sous la 
dir. de Emmanuel Kwaku Akyeampong. (Athens: Ohio University Press, 2006), 286-313. 
177 Marie Nathalie LeBlanc, « Les trajectoires de conversion et l'identité sociale chez les jeunes dans le 
contexte postcolonial ouest-africain : les jeunes musulmans et les jeunes chrétiens en Côte 
d'Ivoire, »Anthropologie et sociétés, 27, no 1 (2003) : 85-110. 
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D 'emblée, la thèse pose l'idée d' un certain parallélisme entre les dynamiques à 
l'œuvre chez les jeunes à travers l'ensemble du champ religieux. En effet, la question 
du fresh contact porte à aborder les enjeux mémoriels, identitaires et moralisateurs 
chez des jeunes dont le vécu générationnel est en grande partie similaire, dans la 
mesure où ils ont été socialisés dans le même espace au même moment. Ainsi, il ne 
s' agit pas principalementd'un travail comparatif entre les jeunes de trois confessions 
cloisonnées, mais surtout d'une entreprise de mise en relief de dynamiques 
comparables qui transcendent les clivages religieux, mais s'inscrivent de façon 
particulièrement prononcée dans le champ religieux dans son ensemble. Par ailleurs, 
les transformations qui touchent le champ religieux, comme la montée de certaines 
tendances et le déclin d' autres, est en partie à comprendre du fait même de ces 
dynamiques générales et non ces dernières comme des conséquences de ruptures 
religieuses qui se dérouleraient hors de la vie sociale. Toutefois, il n' en demeure pas 
moins que l' insertion, par naissance ou par conversion, dans un univers confessionnel 
particulier crée à son tour des conditions différenciées de prise de contact avec la 
réalité sociale plus large. De cette façon, le fresh contact ne s' opère pas exactement 
de la même manière selon la confession religieuse, et des éléments comparatifs seront 
introduits dans l' analyse lorsque nécessaire. 
Cette étude transversale aux trois principales confessions présentes à Ouagadougou 
s ' inscrit donc dans une tendance récente et somme toute timide de la recherche pour 
aborder l'ensemble du champ religieux de front. À cette fin, une collecte de données 
variées et un emboîtement de différentes méthodes d' analyse s' imposaient. 
2.2 Sources et méthodes 
Les sources à la base de cette thèse sont multiples et diversifiées, allant d'enquêtes de 
terrain de type ethnographique à une utilisation soutenue de sources écrites et audio-
visuelles, ce qui en fait un projet situé à l'intersection de la sociologie, de 
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l'anthropologie et de l' histoire. En conséquence, les méthodes employées pour 
l'analyse sont souples et empruntent aux trois disciplines. 
2.2.1 Enquêtes 
Les recherches de terrain se sont déroulées lors de deux séjours à Ouagadougou, le 
premier du 6 mai au 7 juillet 2010 et le second du 3 décembre 2010 au 11 mars 2011. 
Le premier séjour était en grande partie exploratoire, visant à dégager une vue 
d'ensemble du champ des associations religieuses de jeunes à Ouagadougou. Il a 
permis de réaliser une trentaine d'entretiens avec des responsables d'associations des 
trois confessions, choisies parmi les plus significatives et dans le but de couvri; une 
diversité de milieux sociaux : associations estudiantines, sections Jeunesses 
d'associations ou d'églises nationales et associations de quartier. Ces entretiens 
portaient sur le fonctionnement des associations, sur leurs activités et sur leurs liens 
avec d'autres structures religieuses 178. L'objectif principal était d'identifier les 
associations les plus significatives en ce qui concerne l' audience sociale et les 
principales activités et de discours mis de l'avant. Bien que ne portant pas 
directement sur les thèmes centraux de la thèse, ces entretiens peuvent donner accès à 
des informations importantes sur les questions soulevées par le cinquantenaire, dans 
la mesure où certains éléments mémoriels, identitaires ou liés à la notion de 
moralisation sont spontanément intégrés dans les discours de présentation des 
responsables, dans le contexte d'une année marquée par les préparatifs du 
cinquantenaire sur le plan national. 
Par ailleurs, ce séjour a été mis à profit pour procéder à une vingtaine d'observations 
dans des activités organisées par ces associations : cultes, séances de prières, débats, 
conférences, activités sportives et récréatives ainsi que réunions. Ces observations 
avaient pour but de prendre conscience des priorités réelles des associations dans 
178 Voir questionnaire en annexe A. 
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leurs activités régulières et de repérer d'éventuelles références à l'histoire du Burkina 
Faso, au nationalisme ou à la moralisation afin de les analyser. En particulier, ces 
observations ont permis de constater un fort clivage entre certaines associations qui 
s'inscrivent d' emblée dans l' espace et les débats nationaux, alors que d'autres les 
évitent (voir chapitre V). Il s'agissait également de constater le dynamisme et la 
participation des membres aux activités, afin de sélectionner les groupes les plus 
significatifs pour la suite 179• Enfin, ces observations ont permis de nouer des contacts 
dans plusieurs milieux religieux. 
Le second séjour s' est concentré sur les militants religieux basés dans des quartiers 
spécifiques, afin de faciliter ma participation aux activités du point de vue pratique, 
ainsi que pour avoir accès à des profils de membres comparables entre les différentes 
confessions. En effet, 1' implantation dans un même milieu socio-économique et 
culturel était essentielle afin de cadrer adéquatement l'analyse transconfessionnelle à 
la base de ce projet. Le séjour s 'est donc centré sur deux quartiers péricentraux 
voisins semblables, pour plusieurs raisons 180• Ces quartiers sont relativement anciens, 
remontant à l'époque précoloniale. Ils ont été édifiés autour de deux chefs coutumiers 
importants, membres de la cour du Mogho Naaba, chef du royaume de Ouagadougou. 
Ils ont par ailleurs été lotis dans les années 1950, soit à l'époque coloniale, ce qui en 
fait un noyau stable d'occupation urbaine 181. Il y existe donc des institutions solides, 
notamment dans le domaine religieux, où toutes les confessions sont représentées par 
179 Voir grille d 'observation en annexe C. 
180 Les quartiers, tout comme les associations et égli ses visées, ne sont pas nommés explicitement dans 
le but de conserver l'anonymat des membres. En effet, puisqu'il s'agit de milieux restreints où les 
gens sont facilement identifiables, l'anonymat des personnes seules ne suffit pas à garantir la 
protection de la vie privée des participants . Ceci est d 'autant plus important que, du fait des 
contraintes spéc ifiques à ces structures et à leurs activités, le recueillement du consentement de 
chaque participant aux activités observées n 'était pas toujours possible. Cette précaution ne 
s'applique toutefois pas dans le cas d 'entretiens avec des associations estudiantines ou nationales 
plus largement connues, dont l'identification dans le texte est essentielle à la compréhension de 
l'argumentation et qui ont eu lieu dans un environnement contrôlé où le consentement explicite des 
participants était possib le. 
181 Pierre-Erwann Meyer,« De Bancoville à la ville moderne,» dans Ouagadougou (1850-2004): Une 
urbanisation différenciée, sous la dir. de Florence Fournet et al. (Marseille: IRD, 2008), 26-27. 
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une présence institutionnelle active. Ces quartiers sont par ailleurs diversifiés sur le 
plan socio-économique, avec une majorité de la population à faible revenu, mais 
également des fonctionnaires, des entrepreneurs, des ouvriers et des étudiants . Une 
telle diversité est importante dans le cadre d'une étude qui vise à mettre de l' avant les 
enjeux de classe sociale au cœur du processus de fresh contact. Cette diversité 
contraste d'une part avec des quartiers périphériques généralement pauvres et 
disposant de peu de structuration associative, et d'autre part avec des quartiers dits 
« résidentiels, » beaucoup plus aisés et exclusifs. Une implantation dans l'un ou 
l'autre de ces milieux aurait fourni une lecture partielle des enjeux sociaux. 
La présence pentecôtiste est limitée dans les quartiers choisis, étant donnée d'une part 
la proximité du centre-ville et de l'église centrale des Assemblées de Dieu, qui draine 
un grand nombre de fidèles, et d'autre part par le fait que les églises pentecôtistes, 
d'implantation plus récente en général, occupent principalement le territoire en 
périphérie, où il est plus facile de construire. Cependant, on trouve dans ces quartiers 
quelques églises des Assemblées de Dieu, dont une relativement grande et plutôt 
dynamique, comme en témoigne l'affluence massive aux activités et le projet 
d' agrandissement aux parcelles voisines qui ont été acquises par l' église. Cette 
dernière à été prise pour foyer principal d'enquête en milieu pentecôtiste. Le choix 
des Assemblées de Dieu se justifie du fait que, bien que le paysage évangélique se 
soit diversifié depuis les années 1990, cette église demeure de loin la plus grande du 
pays, principalement en milieu moaga182 . Comme la plupart des églises des 
Assemblées de Dieu, elle possède une section locale de la JAD. Cette structure 
encadre les activités des jeunes de 18 à 40 ans membres de l'église : séances de 
prières, pièces de théâtre, activités thématiques selon le calendrier religieux, 
contributions aux activités de l'église. Les catholiques sont plus solidement implantés, 
avec le siège d' une paroisse importante située dans l' un des quartiers. Cette paroisse 
possède une section jeunesse, elle-même divisée en plusieurs coordinations, qui 
182 Voir Laurent, Les pentecôtistes. 
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possèdent toutes des bureaux exécutifs et organisent leurs propres activités. Par 
ailleurs, la paroisse implique des jeunes dans divers services de l'église, et abrite 
également une section du renouveau charismatique très dynamique. Chez les 
musulmans, on trouve deux associations de quartier dédiées aux jeunes, étroitement 
liées l'une à l' autre, fondées dans les années 1990 par des jeunes militants de 
l'AEEMB dans le but de porter un message d'éducation religieuse auprès des jeunes 
non-scolarisés. Les militants et activités de ces deux associations ont été abordés . La 
présence de ces associations a fortement influencé le choix des quartiers visés en 
priorité par la recherche, en raison de leur indépendance par rapport à toute 
organisation plus large, caractéristique unique et absente chez les chrétiens en dehors 
des organisations scolaires et estudiantines. Cette indépendance est particulièrement 
précieuse dans le milieu musulman, où les associations nationales sont étroitement 
liées au pouvoir politique, rendant très difficile prise de parole sur des sujets 
potentiellement sensibles. Par ailleurs, tel que constaté lors du premier séjour, la 
plupart des sections jeunesse des associations nationales, comme la CMBF ou la 
CITBF, étaient en restructuration et semblaient peu opérationnelles. 
Ces choix laissent donc en grande partie de côté les associations scolaires et 
universitaires, qui sont pourtant fort dynamiques. Ces dernières ont d'une part fait 
l'objet d'une attention particulière lors du premier séjour. D'autre part, elles sont 
beaucoup plus visibles dans l'espace public, certaines publiant des journaux ou 
animant des sites web, et prennent position dans la presse généraliste sur divers 
sujets. Les associations estudiantines pourront donc être abordées de diverses façons, 
à la différence des associations de quartier ou de paroisses dont les actions sont 
locales et qui n'ont, à ma connaissance, fait l'objet d'aucune étude jusqu'à présent. Par 
ailleurs, il semblait important d'aborder des jeunes qui, tout en étant militants et dans 
certains cas responsables d'association, évoluent en retrait de l'espace médiatique 
dans des organisations locales qui, à am connaissance, n'ont fait l'objet d'aucune 
étude publiée jusqu'à maintenant. Enfin, le choix des associations de quartier était 
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motivé par la volonté de toucher une population plus diversifiée sur le plan socio-
économique, dans la mesure où les associations retenues ont vocation à rassembler 
l'ensemble de la jeunesse religieuse de ces quartiers très diversifiés sur le plan social. 
Toutefois, les élèves et étudiants sont loin d'être absents de ces structures, formant 
souvent l'épine dorsale des associations locales, et plusieurs militants cumulent les 
affiliations associatives. 
Lors du second séjour, des entretiens individuels 183 ont été réalisés avec une 
soixantaine de militants ou sympathisants des diverses associations susmentionnées, 
soit vingt pour chaque confession religieuse. Les choix des militants rencontrés 
visaient à maintenir un équilibre entre leaders et membres de base, abordés autant que 
possible dans la même proportion, ainsi qu'à respecter la diversité d' âges présente 
dans de telles associations et par là permettre de saisir les nuances dans le f resh 
contact vécu par différentes catégories générationnelles et socioéconomiques de 
« jeunes ». La majorité des militants rencontrés étaient de jeunes hommes, ce qui 
reflète la quasi monopolisation masculine des postes de responsabilité dans les 
associations religieuses, toutes confessions confondues. Dans la mesure du possible, 
des militantes ont également été rencontrées, en nombre plus restreint cependant. Ces 
entretiens comportaient deux volets. Dans un premier temps, des questions ouvertes 
visaient à comprendre les réflexions de l'interlocuteur par rapport au cinquantenaire 
de l'indépendance et au bilan qu'il fait de l'histoire du pays. Dans un second temps, il 
était amené à présenter les grandes lignes de son parcours de vie personnel en ce qui 
concerne le militantisme religieux ou autre, l'éducation, la carrière professionnelle, 
l'expérience migratoire et le vécu familial. Par ailleurs, un entretien a été mené avec 
des membres du bureau d'une association civique qui cadre son action explicitement 
dans l'idée de moralisation basée dans l'un des quartiers, qui n'est pas une 
association religieuse mais fait la promotion d'un discours moralisateur dont la mise 
en parallèle avec les activités religieuses s'est révélée intéressante. L'un de ses 
183 Voir questionnaire en annexe B. 
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responsables est d'ailleurs membre de la jeunesse d'une petite église des Assemblées 
de Dieu située dans le secteur. 
Les données recueillies lors des entretiens semi-dirigés sur le cinquantenaire ont 
permis dans un premier temps de cerner les principales lignes du bilan fait par les 
jeunes militants religieux sur l'histoire du pays. Ces différents bilans ont été comparés 
entre eux, en particulier en ce qu'ils révèlent des rapports à la mémoire, à l'identité et 
au jugement moral sur l'évolution du Burkina Faso. Les éléments biographiques tirés 
de ces entretiens ont servi dans un second temps à extraire certains déterminants des 
différentes visions : tendances religieuses, classe sociale, génération, éducation, 
expérience personnelle, origine. Ces éléments sont cruciaux pour prendre en compte 
de façon systématique les parcours de vie de ces jeunes et ainsi comprendre en détail 
le processus de fresh contact, qui prend des formes différentes selon les expériences 
de socialisation. 
À ces entretiens semi-dirigés, s'ajoutent une dizaine d'entretiens exploratoires avec 
des responsables religieux divers, complétant ainsi ceux du premier séjour en 
fournissant un éclairage sur des associations qu'il avait été impossible d'aborder 
alors. Enfin, j'ai participé à de nombreuses activités organisées par les associations 
ciblées : cultes dominicaux et séances de prières des églises, conférences, débats et 
réunions organisées par les associations islamiques, activités de Noël, assemblées 
générales des diverses associations ainsi qu'activités sociales et familiales concernant 
certains membres individuels des associations. Les observations permettent de 
constater comment les discours tenus par les militants individuels ou les groupes de 
militants s'intègrent dans les activités régulières des associations religieuses. Elles 
donnent ainsi à voir dans quelle mesure ces discours sont en phase avec les idées 
véhiculées au cours des activités et comment des idées divergentes arrivent à 
s'exprimer. Les données recueillies grâce aux observations concernent les discours 
qui y sont prononcés, les réactions verbales ou non-verbales à ces discours de même 
que divers éléments symboliques : iconographie, disposition des participants, 
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utilisation des lieux, expression corporelle. Ces divers éléments d'analyse ont été mis 
en lien à l'aide d'une grille d'observation adoptée pour l' ensemble des activités, grille 
qui demeurait toutefois souple pour permettre la prise en compte d'activités de nature 
souvent très différente 184 . Sans faire l'objet d'une utilisation centrale dans le texte de 
la thèse, ces éléments symboliques sont souvent très révélateurs des rapports de 
pouvoir à l' intérieur des groupes, des contestations latentes des responsables, ou 
encore d'une culture associative spécifique que les entretiens et l'analyse des discours 
ne peut saisir. Ces données de type ethnographique sont utilisées de façon 
complémentaire à des sources d'archives diversifiées, qui donnent accès à d'autres 
pans de la réalité religieuse. 
2.2.2 Archives 
Un corpus de sources diversifiées tirées d'archives de presse ou privées a été 
constitué. Une partie de ce dernier est issu des organisations religieuses, en particulier 
les associations de jeunes, mais également les églises et associations musulmanes 
plus larges, dans la mesure où toutes les associations de jeunes n'ont pas de 
publications propres, mais où les jeunes constituent une large part de l'audience des 
publications religieuses. Cette presse associative, qui se transpose de plus en plus sur 
Internet, vise d'une part les membres des associations et contient des informations sur 
leur vie interne: annonces d'activités, comptes-rendus, appels à souscriptions, etc. 
D'autre part, il s' agit de faire connaître les activités et points de vue de l'association à 
de potentiels sympathisants scolarisés, objectif pour lequel les publications diffusent 
également des points de vue sur diverses questions religieuses, sociales et parfois 
politiques. Ces publications sont souvent irrégulières, dépendant de la volonté des 
animateurs du moment, et beaucoup ont une existence éphémère. 
184 Voir annexe C. 
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En ce qui concerne les associations islamiques, l'AEEMB publie depuis la fin des 
années 1990 le bulletin An-Nasr trimestriel ainsi que le feuillet hebdomadaire An-
Nasr vendredi depuis 2004 ainsi que les publications sur le site Internet 
www.aeemb.bf, dont les archives ont été régulièrement dépouillées depuis :2007 185. 
J'ai également dépouillé l'ensemble des archives du CERF/ste, périodique du CERFI, 
qui couvrent la période 2006-2010, de même que le mensuel islamique indépendant 
La Preuve, entre sa création en 2007 et les derniers numéros disponibles en 2011 . 
Cette dernière publication est l'œuvre de militants et d'anciens militants de l'AEEMB 
et du CERFI, qui ont voulu aborder l'actualité religieuse mais aussi politique 
nationale et internationale d'un point de vue d'intellectuels musulmans francophones 
dans un cadre qui se veut plus libre que celui offert par les publications 
associatives 186 . Les numéros disponibles du journal Al Mawwadda , organe de 
l'association chiite francophone du même nom, ont également été récoltés . Le 
contenu des sites Internet du Mouvement sunnite187 ainsi que celui de la CMBF 188 a 
par ailleurs été considéré. Le site Le Musulman du Faso 189 , fondé en 2012, constitue 
également une source consultée, notamment le forum de discussion où les musulmans 
sont invités à poser des questions. Le site fédère également plusieurs prêches de 
prédicateurs burkinabè et étrangers de passage au Burkina Faso, qui ont été pris en 
compte. Enfin, divers documents (programmes d'activités, dépliants d'information) 
produits par les associations musulmanes ont été récoltés, ainsi que l'enregistrement 
vidéo du Festival des arts islamiques (FARIS) de novembre 2010, dont le thème 
portait sur l'islam e le cinquantenaire de l'indépendance. 
Chez les catholiques, j ' ai récolté des copies de certains journaux publiés par la 
Jeunesse étudiante catholique (JEC) universitaire de Ouagadougou, soit Rencontre en 
185 Année où les publ ications en ligne ont débuté. Une partie des sources concernant les associations 
islamiques a été réco ltée dans le cadre de mon mémoire de maîtrise réali sé entre 2005 et 2008 . 
186 Entretien avec Omar, responsable de la revue La Preuve, dans son bureau, le !er juillet 2010, à 
Ouagadougou. 
187 
mouvementsunnite.org 
188 
www.cmbf-bf.com, hors ligne depuis la fin de l' année 201 2. 
189 Islam.bf 
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1995-1996, et L'Éclaireur en 2005-2006, selon l'état fragmentaire des archives 
disponibles. Le site web de la JEC a également été dépouillé, contentant 
essentiellement des archives de documents internes de l'association pour les années 
2010-2011 190. Le Buisson Ardent, section universitaire du renouveau charismatique, 
publie également de façon irrégulière un journal, intitulé Le Flambeau, dont les 
archives disponibles ont été rassemblées pour les années 2008-2010, de même que 
des fragments du numéro de décembre 2012 récoltés grâce au site web du Buisson 
ardent, dont les informations ont par ailleurs été rassemblées 191• Par ailleurs, le site 
Internet de l'Église catholique du Burkina, qui contient l'essentiel des prises de 
positions récentes de l'Église ainsi que divers textes d'orientation générale, a été pris 
en compte 192. Finalement, la déclaration des évêques du Burkina Faso à l'occasion du 
cinquantenaire de l'indépendance a fait l'objet d'une analyse attentive (chapitre 4). 
Pour ce qui est des églises pentecôtistes, les principaux producteurs de sources sont 
l'Église des Assemblées de Dieu et le CIE. Dans le premier cas, il s'agit surtout du 
magazine trimestriel Flamme, organe de l'église rédigé en français avec quelques 
articles traduits en mooré, qui contient toujours quelques pages destinées aux jeunes. 
Pour ce qui est du CIE, son pasteur principal et fondateur Mamadou Karambiri a écrit 
5 livres jusqu'à ce jour, dont j 'ai obtenu des copies. Le CIE est doté d'un centre 
médiatique, le Rhema Media Center, qui chapeaute une maison de publication et qui 
édite notamment depuis 2009 le journal Impact, les prêches sur CD, en plus d'opérer 
depuis 201 0 la station de télévision Impact TV. Une sélection de prêches récents a été 
rassemblée, complétée par des documents audio, vidéo et écrits disponibles sur le site 
Internet du centre 193 , en plus des numéros du journal Impact publiés en 2009-2010. 
Quant aux autres dénominations pentecôtistes, leur rayonnement médiatique est plus 
limité. La section ouagalaise de l'Église de l'Alliance chrétienne possède un site 
190 www.jec-burkina.org, inaccessible depuis le milieu 2013. 
191 www.rccuo.org 
192 
www.egliseduburkina.org 
193 
www.cie-mia.org 
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Internet qui a été consulté 194. La jeunesse de cette église publie également, de façon 
sporadique, le feuillet JAC-info, dont les numéros disponibles ont été rassemblés. À 
ces sources, s'ajoutent différents tracts et feuillets distribués par le Groupe biblique 
universitaire, ainsi que le site web de l' UGBB 195. 
À ces sources émanant des structures religieuses, s'ajoutent celles tirées de la presse 
généraliste burkinabè. Cette presse s' adresse en premier lieu à un public alphabétisé, 
ce qui en fait un média a priori plus élitiste que la télévision ou la radio, qui sont très 
largement consommés. Le choix de la presse écrite est en partie dicté par les 
contraintes matérielles liées à la durée relativement courte des séjours de terrain, qui 
rendaient presque impossible la collecte d'un corpus télévisuel ou radiophonique 
substantiel. Par ailleurs, malgré des tirages limités, la presse écrite burkinabè est 
relativement bien diffusée, à tout le moins dans la capitale, avec un système informel 
de rapporteurs de nouvelles dans les divers milieux et la grande circulation des 
exemplaires, chacun d' entre eux étant lu en moyenne par sept personnes 196 . Enfin, 
comme nous le verrons, cette thèse met en lumière le rôle central et changeant des 
intellectuels dans le milieu religieux. Or la presse écrite, comme la culture de l'écrit 
en général, constitue l' un des lieux d' affirmation de cette classe intellectuelle et un 
espace stratégique très important dans 1' expression de sa distinction. 
Le Burkina Faso possède un paysage médiatique plutôt diversifié, avec trois 
quotidiens majeurs et une dizaine d'hebdomadaires et de mensuels, recoupant 
diverses sensibilités politiques. Le quotidien Sidwaya, fondé en 1984 par le régime 
révolutionnaire, appartient à l'État et se veut un service public au même titre qu'une 
radio ou une télévision publique. Dans les faits, les positions défendues sont en 
général alignées sur celles du pouvoir, avec une certaine latitude pour critiquer les 
excès les plus criants. Ce journal donne donc accès à la position officielle du 
194 
www.eacbf.org/ouaga 
195 www.ugbb.bf, aujourd 'hui disparu. 
196 Serge Théophile Balima et Marie-Soleil Frère. Médias et communications sociales au Burkina 
Faso: approche socio-économique de la circulation de l 'information. (Paris: L' Harmattan, 2003), 
161. 
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gouvernement, et son principal intérêt est dans la couverture factuelle de nombreux 
événements laissés de côté par les autres publications qui disposent de moins de 
moyens financiers. Ce journal a été dépouillé entre octobre 2003 et octobre 2013 via 
les archives en ligne sur le site du journa1 197 et sur le portail LeFaso.net. 
Les deux quotidiens privés sont plus indépendants de ton et plus influents dans 
l'opinion 198 • L'Observateur paalga est l'héritier du premier quotidien du pays fondé en 
1973 sous le nom de L'Observateur. Fermé en 1984 suite à l'incendie de ses locaux, il 
a obtenu la permission de rouvrir en 1991, et est aujourd'hui le plus lu des journaux 
burkinabè. Il se distingue par ailleurs par son traitement assez systématique des 
actualités religieuses, en particulier catholiques, son directeur de publication étant 
proche de la hiérarchie de l'Église et donnant au journal une orientation politique de 
type chrétien-démocrate. Ses archives ont été dépouillées entre janvier 1999 et 
octobre 2013 en ligne 199 ainsi qu'au centre de documentation de l'Institut de recherche 
sur le développement (IRD) à Ouagadougou. Le Pays , pour sa part, a été fondé en 
1991 lors de la libéralisation de la presse dans la foulée du retour à un régime 
constitutionnel. Ce journal se veut assez critique du pouvoir, ce qui s'est remarqué 
après l'assassinat de Norbert Zongo en décembre 1998, en demeurant toutefois dans 
certaines limites. Il a été dépouillé entre novembre 2001 et octobre 2013 à partir des 
archives en ligne200. Pour ce qui est des autres périodiques, les titres suivants ont été 
recueillis: Le Journal du jeudi, d'octobre 1999 à octobre 2013 20 1; L'Indépendant de 
mai 2005 à avril 2012202 ; Bendré de décembre 2002 à décembre 2012203 , 
L'Événement de février 2003 à décembre 2006, puis de mai 2011 à février 2013 204, 
Mutations de janvier à octobre 2013 , le portaillefaso.net, qui rassemble les articles de 
197 www.sidwaya.bf et www.lefaso.net. 
198 Balima et Frère, Médias et communications sociales, 163-171. 
199 
www.lobservateur.bf 
200 
www.lepays.bf et www.lefaso.net. 
20 1 
www.jouma1dujeudi.com 
202 www.independant.bf. Les archives sont irrégulières. 
203 
www.joumalbendre.net 
204 
www.evenement-bf.net. Les archives antérieures ont été perdues lors de la refonte du site en 2011 . 
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diverses publications mms également des articles inédits, depuis 2003, Fasozine 
depuis juin 2009205 ainsi que le portail web Burkina24, fondé en 2011 206 . 
Dans la plupart des cas, les sources recueillies sont essentiellement des documents 
textuels de diverses natures : éditoriaux, textes d'opinion, reportages, couvertures 
d'événements, lettres d'acteurs sociaux ou politiques. Ces divers textes sont donc 
utiles autant pour accéder à certaines informations précises qu'à des prises de 
positions de divers acteurs et observateurs sur les questions d'actualité . À ces textes 
s'ajoutent, dans le cas du Journal du jeudi, des caricatures qui permettent un autre 
niveau d'analyse soit, à travers l' iconographie, une lecture souvent humoristique qui 
tend à faire saillir les préjugés et à jouer sur les images et symboles qui circulent dans 
les milieux visés, dans ce cas-ci essentiellement les intellectuels urbains207 . 
Les sources écrites et audiovisuelles des associations donnent accès à un autre niveau 
de discours et d'informations sur ces dernières. Souvent, elles sont destinées à un 
public plus large que le noyau de participants aux activités régulières : membres, 
sympathisants des associations, mais aussi public externe dans certains cas, dans un 
but de présentation, de légitimation ou de prosélytisme. Pour aborder ces documents, 
les techniques classiques de l'analyse de source en histoire seront mobilisées. Dans un 
premier temps, il s'agit de cerner la provenance, le destinataire, le contexte de 
production et la présentation matérielle du document. Dans un second temps, une 
analyse interne de la source permet de dégager le discours véhiculé, les références 
mentionnées, l'argumentation de l'auteur, tous éléments à mettre en lien avec le reste 
du corpus et les travaux scientifiques sur le sujet. Une attention sera portée à 
l'iconographie et aux représentations matérielles (logos d'associations, caricatures, 
illustrations), techniques peu fréquente en études africanistes où dominent en général 
205 
www.fasozine.com 
206 www.burkina24.com 
207 Voir notamment Louis Audet Gosselin, « « Si vieillesse savait ... » : Les représentations des 
générations dans les caricatures du Journal du jeudi, Burkina Faso,» dans L 'Afrique des 
générations: Entre tensions et négociations, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez et Marie Nathalie 
LeBlanc. (Paris: Karthala, 2012), 801-839. 
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l'analyse d'entretiens, mais fécondes en ce qu'elles révèlent des significations et des 
rapports de pouvoir qui ne sont pas toujours conscients ou verbalisés208 . 
Une technique similaire sera utilisée pour traiter les sources issues de la presse 
généraliste. Dans ce cas, les articles et caricatures collectées touchent d'une part les 
débats généraux concernant le cinquantenaire, et d'autre part les activités religieuses, 
en particulier lorsqu'elles interviennent d'une façon ou d'une autre dans la vie 
publique. Certains documents sont produits par des journalistes ou chroniqueurs et 
permettent de mettre en place les éléments factuels et de prendre conscience des 
débats en ce qui concerne le cinquantenaire ou le religieux. D'autres sont des textes et 
déclarations d'acteurs politiques ou religieux qui sont publiés par les journaux. En ce 
qui concerne le cinquantenaire, ce dernier type de textes permet de cerner les diverses 
attitudes par rapport à l'événement, voire les bilans faits par les forces politiques et 
sociales du pays. Les sources issues des associations et les entretiens de militants 
seront donc mis en rapport avec ces débats, afin de cerner où se situent les jeunes 
militants religieux par rapport à ces derniers. En ce qui concerne le religieux, il s'agit 
surtout de prises de position d'acteurs religieux dans divers enjeux d'intérêt public. 
Ces textes sont de-stinés à un public beaucoup plus large que les discours tenus lors 
des activités ou dans les publications associatives et doivent donc être analysés 
comme des prises de parole dans l'espace public national, à mettre en rapport avec les 
discours tenus ailleurs. 
L'ensemble de ces sources sera abordé à la lumière des concepts au centre de ce 
projet, en particulier celui de fresh contact. Les données provenant des jeunes eux-
mêmes permettront de comprendre de quelles façons ces derniers tentent d'investir le 
champ religieux, quelle dimension occupe la moralisation dans leur projet et 
comment ils interagissent avec les autres composantes de la société. À 1' inverse, les 
sources extérieures aux associations religieuses de jeunes contribueront à replacer ces 
208 Stuart Hall, "The Work of Representation," Stuart Hall, dir., Representation. Cultural 
representations and signifyingpractices, Londres, Sage, 1997, p. 36-51. 
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dernières dans les débats plus larges sur la jeunesse, l'histoire, l'identité et la 
moralisation. Les structures visées par cette thèse participent à un champ religieux 
associatif plus large, destiné en grande partie aux jeunes . 
. 2.3 Les associations religieuses de jeunes à Ouagadougou : encadrement, 
militantisme et affirmation des intellectuels 
Dans un pays globalement jeune comme le Burkina Faso209 , les structures religieuses 
portent une attention particulière à la jeunesse. Cette dernière se voit encadrée par les 
hiérarchies religieuses dans un grand nombre d'associations, qui s'insèrent toutefois 
dans une dynamique de mobilisation d'une patiie de la jeunesse pour qui le champ 
religieux est un espace de militantisme affirmé. Au sein de ces associations, la figure 
de l'intellectuel occupe une place prépondérante, malgré une participation de divers 
profils sociaux, ce qui révèle que les activités religieuses sont en partie conditionnées 
par des enjeux de classe. 
2.3.1 Portrait des associations religieuses de jeunes 
Les associations religieuses de jeunes de Ouagadougou sont Issues de traditions 
diverses et qui possèdent des organisations différentes. La plupart des organisations 
de jeunes catholiques et évangéliques sont des sections de jeunesse intégrées à la 
structure des églises. Leurs orientations générales sont donc dictées par les choix des 
hiérarchies qui ont mis en place ces sections afin d'encadrer les jeunes, ce qui 
n'empêche pas un certain degré d'autonomie. L'Église catholique a créé une jeunesse 
nationale au début des années 1980 dans la foulée du tournant jeunesse imprimé à 
l'Église par le pape Jean-Paul II, visant à encadrer les actions des jeunes de tous 
209 Le terme de« jeune »est principalement relationnel, varie selon le contexte et peut traduire autant 
un statut social subalterne qu' un âge biologique. Il désigne dans le langage courant au Burkina 
Faso un état plus ou moins long entre l' enfance et l' atte inte de l' autonomie économique et 
matrimoniale, souvent vers 35-40 ans, plus jeune en général pour les femmes . En 2006, 78,6% de 
la population burkinabè avait moins de 35 ans, et l' âge médian était de 15,5 ans seulement. Voir 
INSD, Recensement, p. 74-76. 
-- ---------------~-------
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' 210 ' horizons pour les faire participer à la v1e de l'Eglise . A Ouagadougou, cette 
jeunesse est représentée par la Jeunesse catholique de l'archidiocèse de Ouagadougou 
(JCAO), qui est à son tour divisée en sections paroissiales pour les 18 paroisses 
diocésaines. Selon la taille de la paroisse, il existe un certain nombre de subdivisions 
supplémentaires, d' abord au niveau de la « coordination, » qui représente en général 
un quartier, puis de la Communauté chrétienne de base (CCB), unité de proximité de 
la structure catholique burkinabè, dont le territoire restreint varie selon le nombre de 
fidèles . Dans plusieurs cas, les CCB n'ont pas de bureau de la jeunesse, qui sont mis 
en place seulement si la communauté possède un grand nombre de jeunes actifs. Il 
s'agit donc de structures intégrées à l'Église sous la supervision d' aumôniers, ces 
derniers représentant l'autorité de l'Église et disposant d'un droit de regard sur les 
activités des sections jeunesses. · 
Ces organisations de jeunesse sont distinctes des mouvements d' action catholique 
plus anciens et indépendants de la hiérarchie de l'Église, en particulier la JEC, 
présente au Burkina Faso depuis les années 1940. Les jeunesses paroissiales 
permettent par ailleurs, à la différence de la JEC, de rassembler les jeunes non inscrits 
dans des établissements d' enseignement, remplaçant d' une certaine façon les 
Jeunesse ouvrières et agricoles catholiques (JOC et JAC) qui n'ont jamais réussi à 
s'implanter solidement au Burkina Faso et qui n'existent plus aujourd' hui211 . La JEC, 
quant à elle, est toujours active, et se pose de facto comme l' unique structure 
catholique dans les lycées et collèges. En revanche, elle n' a plus le monopole de la 
représentation catholique des étudiants universitaires depuis la création de la 
Communauté catholique des élèves et étudiants de Ouagadougou (CoCEO) en 1988. 
Cette structure fédère l'ensemble des groupes catholiques présents dans les 
universités et grandes écoles ouagalaises, dont la JEC mais aussi les sections 
universitaires du mouvement scout, du mouvement marial, du Mouvement 
210 Entretien avec Anselme, responsable de la JCAO, dans l'enceinte de la cathédrale de 
Ouagadougou, le 16 juin 20 10, Ouagadougou. 
211 Brunei, Les relations, 37-38. 
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eucharistique des jeunes (MEJ), etc. Surtout, la CoCEO consacrait la mise en place 
d'une structure de jeunesse similaire à celle des paroisses, avec l' implantation de 
CCB dans les facultés universitaires, dans les grandes écoles et dans les cités 
universitaires2 12 . 
En juillet 2010, l' église de la Rotonde était élevée au statut de paroisse 
« personnelle, » c'est-à-dire non liée à un territoire. Par cette décision, la nouvelle 
paroisse universitaire Saint-Albert-le-Grand/Rotonde remplaçait la CoCEO, et 
l' ensemble de la structuration de la jeunesse estudiantine catholique se trouvait 
canalisée à travers les CCB des Unités de formation et de recherche (UFR), 
équivalent des facultés universitaires2 13 • Ce processus de structuration de la vie 
catholique universitaire révèle une volonté d' encadrement de la part de l 'Église sur la 
jeunesse estudiantine, dans la mesure où la prééminence de la JEC, organisation 
indépendante de la hiérarchie, a progressivement été remplacée par une structure 
intégrée à l'Église nationale et mise sous la surveillance et la responsabilité du clergé. 
Si l'action des groupes de jeunes paroissiaux est en partie autonome, il reste que le 
droit de regard des prélats influe sur les orientations et le dynamisme de ces 
organisations. 
Enfin, les jeunes catholiques, étudiants ou non, ne s'impliquent pas exclusivement 
dans les associations spécifiquement dédiées à la jeunesse, mais investissent 
également d' autres espaces qui deviennent de facto dominés par les jeunes. C'est le 
cas de plusieurs services paroissiaux, comme les servants de messe ou les chorales, 
qui sont perçus par plusieurs jeunes comme des formes d'engagement religieux au 
même titre que le militantisme associatif. Par ailleurs, le renouveau charismatique 
retient l'attention autant par son dynamisme que par sa popularité chez les jeunes. Ce 
212 Entretien avec des membres du bureau de la CoCEO, le 22 mai 2010, dans les locaux de la 
CoCEO, Rotonde, Quagadougou; entretien avec l'abbé François, aumônier de la CoCEO, le 18 mai 
2010, dans l'ancienne église de la Rotonde, Ouagadougou. 
213 Observation de la messe dominicale à l'église de la Rotonde, le 4 juillet 2010, à Ouagadougou; 
Judith Nacoulma, «Mgr Philippe rend visite à la paroisse universitaire », www.ég/ise 
duburkina.org, 15 mars 2011. [consulté le 23 septembre 20 13] 
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mouvement est né sur certains campus américains à la fin des années 1960 et 
emprunte fortement à la mouvance pentecôtiste, en particulier autour des 
manifestations de l'Esprit Saint .et de la délivrance. D'abord composé de groupes de 
prière autonomes, parfois réunissant des catholiques et des chrétiens évangéliques, le 
mouvement s' est rapidement disséminé à travers le monde et a fait l' objet d ' une 
reconnaissance officielle de la part du Vatican dans les années 1970, ce qui a conduit 
à l' installation de son siège à Rome à la fin de la décennie. Généralement 
conservateur sur le plan social et silencieux sur les enjeux politiques, le renouveau 
charismatique a été relativement bien soutenu sous le pontificat de Jean-Paul II. La 
suspicion de l'Église envers tme utilisation abondante de l' exorcisme s' est toutefois 
manifestée autour de l' action de l' archevêque zambien Emmanuel Milingo, adepte du 
renouveau charismatique, qui a été relevé de ses fonctions et affecté au Vatican en 
19832 14. 
Au Burkina Faso, l' essor de ce mouvement est en partie attribué par l'historien 
Magloire Somé aux repères qu' il fournissait aux fidèles à l'époque de la révolution 
sankariste. Le renouveau charismatique aurait donc participé de l' émergence d ' un 
catholicisme populaire en opposition à l'encadrement politique de la société par le 
CNR2 15. Sur ie plan national, le renouveau charismatique est aujourd'hui fortement 
associé à l'abbé Blaise Bicaba, figure charismatique qui attire des foules nombreuses 
lors de séances hebdomadaires d'intercession à Donsin21 6, où il est curé, ainsi que 
lors de séances spéciales tenues à Ouagadougou ou ailleurs au pays2 17. Des groupes 
charismatiques existent en outre dans de nombreuses paroisses de la capitale, où ils 
sont encadrés par une équipe de « bergers2 18 » qui encadrent les séances de louanges 
2 14 Thomas Csordas. Language, Charisma and Creativity: The Ritual Life of a Religious Movement. 
(Berkeley: University of California Press, 1995), 1-40. 
215 Somé, «Pouvoir révo lutionnaire et catholic isme, » 200. 
216 Village situé à l'est de Ouagadougou, sur la route de Ziniaré. 
217 Agnan Kayorgo, San Evariste Barro et Pauline Vigneron,« Écoutes et prières de guérison :Une 
matinée avec l'abbé Bicaba, »L 'Observateur paalga, 14 avril2006. 
218 Aimée Florentine Kaboré, ««L'Evangile doit précéder la catéchèse, » dixit le berger Samuel R. 
Ouédraogo, » Sidwaya, 1•' février 2007. 
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et d'intercession, qui regroupent en grande majorité des jeunes. Cest également le 
cas sur le campus universitaire où le Buisson Ardent rassemble les charismatiques de 
l'université et organise des séances hebdomadaires le vendredi soir. 
Ces séances ressemblent beaucoup à celles des églises évangéliques, ce qm se 
comprend si 1' on considère les influences évangéliques sur les origines du 
mouvement, mais tranche avec le cloisonnement qui autrement caractérise la vie 
religieuse catholique et protestante au Burkina Faso. Les églises évangéliques sont en 
général beaucoup plus petites que l'Église catholique, mais disposent d'une structure 
organisationnelle étoffée et mobilisent efficacement leurs membres. Les 13 églises 
membres de la FEME possèdent une forme d'organisation de jeunesse, qui constitue 
une catégorie fortement convoitée, et qui sont en proportion plus nombreux que les 
aînés dans le milieu évangélique219• La structure de jeunesse évangélique la plus 
puissante est certainement la JAD, et qui est structurée en 4 niveaux hiérarchiques : 
national, régional (calqué sur les régions administratives de l'État), sous-régional et 
local, ce dernier niveau étant là où les jeunes fidèles sont activement mobilisés. 
Officiellement, chaque assemblée locale possède sa section de la JAD, mais certaines 
églises comptent quelques dizaines de membres où sont très récentes et ne disposent 
pas de toutes les structures220. Les principales autres dénominations évangéliques de 
la capitale (CIE, Église apostolique, Église de Pentecôte, Église de l'Alliance 
Chrétienne) possèdent une structure similaire, quoique plus légère dans le cas 
d' églises plus petites. Certaines dénominations implantées dans quelques régions 
seulement sont représentées essentiellement à Ouagadougou par une assemblée 
destinée aux étudiants évangéliques originaire de la région d' implantation de l' église, 
comme dans le cas de l'Église mennonite ou de l'Église protestante évangélique 
(EPE), toutes deux établies dans l'Ouest du Burkina Faso. Le cas de l'EPE est 
particulier, dans la mesure où les jeunes ont constitué une association à part de 
219 INSD, Recensement, p. 97. 
220 Entretien avec Samuel, responsable de la JAD nationale, le 18 mai 2010, dans son bureau, 
Ouagadougou. 
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l' église, alors que les autres sections jeunesse sont étroitement encadrées par la 
hiérarchie. 
La présence évangélique dans le milieu scolaire et universitaire est moins marquante 
que dans le cas de l'Église catholique. C'est seulement à partir de l'année scolaire 
1972-1973 qu' a été créée ce qui est aujourd'hui l'UGBB221 , qui assure la présence 
évangélique officielle dans les institutions d'enseignement. Cette structure fédère les 
groupes bibliques scolaires et universitaires (GBS et GBU) du pays, présents dans la 
plupart des institutions, et qui organisent pour 1' essentiel des séances d' étude 
biblique, de louange et des activités sociales afin d'entretenir les liens entre les jeunes 
fidèles de diverses dénominations évangéliques. 
À l' inverse des églises chrétiennes, l ' islam ne possède pas de structure centralisée et 
c' est essentiellement au sein d'associations reconnues par l'État que s' est organisée la 
présence institutionnelle des musulmans burkinabè, depuis la création de la CMHV, 
aujourd 'hui CMBF, en 1962. Cette association, comme la CITBF, a une section 
jeunesse, qui est toutefois peu visibles, et l' islam, malgré sa prééminence 
démographique, est globalement perçu comme une religion dominée par les aînés. 
Toutefois, le mouvement de renouveau islamique qui a touché le Burkina Faso 
comme l'ensemble de l'Afrique de l'Ouest musulmane à partir des années 1980, a vu 
la participation accrue des jeunes, ce qui s'est traduit sur le plan associatif22• La 
création de l' AEEMB en 1985, ainsi que d 'une variété d' associations indépendantes 
qui se sont multipliées depuis l' adoption de la loi relative à la liberté d 'association en 
1992 (Loi N° 10/92/ADP du 15 décembre 1992), s' inscrivait dans cette logique. 
Beaucoup de ces associations sont spécifiquement destinées aux jeunes et sont basées 
22 1 
« Historique, » site web de l' UGBB, www.ugbb.org. [consulté le 30 janvier 20 13] 
222 Voir notamment Muriel Gomez-Perez, Marie Nathalie LeBlanc et Mathias Savadogo, "Young Men 
and Is lam in the 1990s: Rethinking an Intergenerational Perspective," Journal of Religion in Africa, 
39, no 2 (2009): 186-218; Marie Nathalie LeBlanc et Muriel Gomez-Perez, «Jeunes musulmans et 
citoyenneté culturell e : retour sur des expériences de recherche en Afrique de l'Ouest 
francophone», Sociologie et sociétés, XXXIX, no 2 (2007) : 39-59. 
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dans divers quartiers de la capitale : Jamaat Ibadour Rahmane (JIR, basée à Larlé)223 , 
Association des jeunes musulmans à Ouidi (AJMO), Association des jeunes 
musulmans à Tanghin (AJMT), Association des jeunes musulmans de Hamdallaye 
(AJMH), Association des jeunes musulmans de Sig-Nonghin (AJMS), Association 
des jeunes musulmans pour la Da'wa islamique (AJMD, basée à Nonsin), Association 
des jeunes musulmans à Pissy (AJMP). 
Ces dernières associations, auxquelles on peut rajouter le CERFI, qui n' est pas 
spécifiquement une association de jeunesse mais regroupe de facto surtout des jeunes 
diplômés et est membre de l'Organisation de la jeunesse musulmane de l'Afrique de 
l' Ouest (OJEMAO), ont en général une prise de parole plus libre que les sections 
jeunesse des grandes associations. À l'instar des jeunesses des églises, le 
fonctionnement de ces dernières est inféodé aux exigences des associations-mères, 
qui sont elles-mêmes très proches du pouvoir politique. En effet, les présidents 
respectifs de la CMBF et de la CITBF au moment des enquêtes étaient de grands 
opérateurs économiques du pays. Dans le premier cas, il s'agissait de feu El Hadj 
Ournarou Kanazoé, grand entrepreneur en travaux publics, mécène notoire et 
président d'honneur de la Fédération associative pour la paix et le progrès avec Blaise 
Compaoré (FEDAP-BC), structure de société civile destinée à soutenir le président du 
pays. Dans le second cas, il s'agit d'El Hadj Hamadé Bangrin Ouédraogo, également 
membre du présidium d'honneur de la FEDAP-BC et directeur de la Société de 
transport mixte Bangrin, compagnie d'autocars et agence de voyage. Par ailleurs, le 
président de la section jeunesse de la CITBF est Mahamadi Sawadogo dit 
« Kadhafi », PDG de la société pétrolière PETROFA224. 
223 À ne pas confondre avec l'association sénégalaise du même nom. Si la JIR burkinabè a vocation à 
constituer une association nationale, elle ne compte qu'une section, celle du Kadiogo (province de 
la capitale Ouagadougou). Dans la pratique, son noyau de membres est rés ident ou originaire de 
Larlé, et ses activités se concentrent dans ce quartier. 
224 Entretien avec des membres du bureau jeunesse de la CITBF, le 5 juin 2010, dans la mosquée de la 
CITBF, Samandin, Ouagadougou. 
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Quant au Mouvement sunnite, principale organisation de tendance salafiste du 
Burkina Faso, il ne possède par de section jeunesse formelle, bien qu' il soit proche de 
l'Association des jeunes musulmans pour le développement et la solidarité (AJMDS). 
Cette dernière association organise essentiellement des camps de vacance et de 
formation islamiques. Cependant, le Mouvement sunnite et certains prédicateurs qui y 
sont associés sont très influents chez une partie de la jeunesse musulmane, surtout 
depuis l'arrivée d'une nouvelle génération de prédicateurs salafistes comme le Dr 
Mohammed Kindo, qui ont tourné la page sur le passé trouble de l' association et lui 
ont redonné une crédibilité religieuse aux yeux des jeunes225 . L' influence du 
salafisme dans la jeunesse ouagalaise se fait sentir au-delà du Mouvement sunnite, et 
notamment au sein de la CMBF avec des figures arabisantes telles qu'Ismaël Derra 
ou Ali Sanfo, prédicateurs populaires qui adoptent des positions proches des thèses 
salafistes. Les associations islamiques de jeunes telles que l' AEEMB et les 
associations de quartier recourent fréquemment aux services de ces prédicateurs et de 
nombreux enseignants arabisants moins célèbres pour animer leurs formations 
religieuses, sans nécessairement adhérer aux mêmes positions. 
Le milieu des associations de jeunes musulmans met donc en évidence l' existence de 
plusieurs profils sociaux concurrents, qui sont également à l'œuvre dans les églises 
chrétiennes, sans la dimension arabisante. Cette division sociale du champ religieux 
s'articule autour d'une domination de la catégorie des « intellectuels, » malgré la 
concurrence d'autres figures. 
2.3.2 Un milieu dominé par les intellectuels 
En Afrique francophone, le terme d' intellectuel rassemble une catégorie assez large 
de diplômés du système éducatif public ou des institutions privées prestigieuses 
donnant accès aux postes dans la fonction publique et aux emplois, relativement 
225 Cissé, «Le Wahhabisme, » p. 27-29. 
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rares, de cadres dans les entreprises privées formellement enregistrées. Après les 
indépendances, les intellectuels se sont en quelque sorte constitués en classe 
dominante dans la mesure où ils ont pu accaparer le sommet de l 'État « garde-
barrière,» lieu privilégié de l 'accumulation226 . Ce processus de constitution des 
premières élites postcoloniale a été caractérisé par une ascension sociale très rapide 
qui a conduit des diplômés des écoles de formation d' administrateurs coloniaux, 
auparavant intermédiaires « indigènes, » vers les plus hauts sommets de la hiérarchie 
administrative. Ce terme est donc plus large que l'usage courant en France ou au 
Québec, où il désigne surtout les spécialistes universitaires, et désigne plus largement 
les « cols blancs, » fonctionnaires, enseignants et autres cadres. 
Ce statut d'intellectuel est donc étroitement associé à la formation dans le secteur 
public ou dans les écoles privées laïques ou chrétiennes, qui suivent pour 1' essentiel 
le même cursus. Ces écoles, calquées sur le modèle français , sont divisées en trois 
niveaux: primaire (6 ans), collège (4 ans) et lycée (3 ans). La fin de chaque niveau 
est couronnée par un examen donnant droit à un diplôme essentiel pour poursuivre au 
niveau supérieur, en plus d'être requis pour passer les concours de la fonction 
publique (Certificat d'études primaires, Brevet d'études du premier cycle et 
Baccalauréat, ce dernier donnant accès à l'université). La proportion de jeunes 
scolarisés au Burkina Faso est globalement faible, avec un taux brut de 
scolarisation227 évalué à 66,5% au primaire en 2006, mais à seulement 17,7% pour les 
deux cycles du secondaire et 2,5% pour le supérieur. Ces taux étaient respectivement 
de 39,9%; 10,7% et 0,72% en 1996228• En marge de ce système, les madâris*, parfois 
aussi appelées écoles « franco arabes, » sont des établissements à vocation religieuse 
islamique, où la langue d'enseignement est généralement l'arabe. Ces écoles 
226 Frederick Cooper. Africa since 1940: The Past of the Present. (Cambridge: Cambridge University 
Press, 2002). Voir aussi Jean-François Bayart. L 'État en Afrique: La politique du ventre. (Paris : 
Fayard, 1989). 
227 Pourcentage des inscrits dans les écoles par rapport à la population en âge de fréquentation scolaire. 
228 Institut national de la statistique et de la démographie, « Le Burkina en chiffres, » Ministère de 
l'économie et des fmances, 2007, p. 4 . 
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demeurent marginalisées, et leur formation n'était jusqu'à récemment pas reconnue 
par l'État, limitant les débouchés pour leurs diplômés à l'extérieur de la filière 
théologique des pays arabo-musulmans229 . 
Au Burkina Faso, le statut d'intellectuel a par contraste longtemps été associé à 
l'Église catholique. Dès les années 1920, sous l'impulsion de Mgr Thévenoud, les 
missionnaires des Pères Blancs ont commencé l'édification d'une infrastructure 
scolaire dont le but avoué était de former les élites africaines de l'avenir. En parallèle, 
l'administration a peu développé sa propre offre éducative en Haute-Volta, laissant à 
l'Église le premier rôle dans la formation des jeunes. Ainsi, les leaders scolarisés qui 
se sont affirmés à la suite de la Seconde Guerre mondiale au sein des partis politiques 
et des syndicats étaient très majoritairement catholiques, cettains d'entre eux 
devenant les premiers dirigeants de la Haute-Volta indépendante après 1960. Avec 
autour de 3% de la population au moment de l'indépendance, l'Église catholique 
apparaissait comme une institution d'élite, implantée au sommet de la nouvelle 
hiérarchie sociale centrée autour de l'État mais passablement déconnectée du vécu 
d'une population à forte majorité paysanne230 . Cette image demeure en grande partie 
attachée à l'Église catholique contemporaine. 
Certes, le catholicisme burkinabè s'est diversifié et étendu depuis à des milieux plus 
populaires, pour constituer aujourd'hui une composante religieuse bien présente dans 
de nombreux villages et quartiers. Par ailleurs, l'Église a pris le parti de 
l' inculturation de l'œuvre ecclésiale, terme forgé par le Pape Jean-Paul II dans la 
foulée des orientations du concile de Vatican II, qui marquait un tournant populiste 
qui l' a conduit à vouloir s'insérer dans les pratiques coutumières et à cultiver une 
proximité avec le « peuple231 . » Au Burkina Faso, ce tournant a été formalisé sous 
229 Voir Cissé, «Les médersas au Burkina. » 
230 Voir Jean Audoin. L 'évangélisation des Mossi par les Pères Blancs. Thèse de doctorat. (Paris : 
EHESS, 1982); Maxime Compaoré. Contribution à la connaissance des écoles primaires 
catholiques à Ouagadougou (1901-1969). Mémoire de Maîtrise. (Ouagadougou: Université de 
Ouagadougou, 1989); Otayek, « L' Église catholique au Burkina Faso. » 
231 Laurenti Magesa. Anatomy of Jnculturation: Transforming the Church in Africa. (New York: 
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1' orientation pastorale dite de « 1' Église famille de Dieu, » adoptée en 1977, qm 
prétendait modeler l'action de l 'Église sur les caractéristiques de la famille 
traditionnelle africaine232 . Dans cette veine, les jeunesses paroissiales ont à cœur de 
composer les bureaux associatifs en mélangeant des jeunes scolarisés et des jeunes 
« ouvriers » selon la terminologie utilisée. Cependant, sous l'effet combiné des 
exigences bureaucratiques de la vie associative et du respect accordé aux intellectuels 
pour mener les affaires administratives, les postes de responsabilité (président, 
secrétaire, trésorier) sont presque toujours occupés par des étudiants ou des jeunes 
fonctionnaires, les moins scolarisés occupant plutôt des postes de mobilisateurs. 
De plus, les associations de jeunesse catholique n'ont pas complètement abandonné la 
stratégie historique de l 'Église en direction des élites intellectuelles. L'ambition 
d'Évangile pour tous (ÉPT), structure regroupant de jeunes fonctionnaires 
catholiques, de « susciter une nouvelle génération de cadres chrétiens233 , » illustre 
clairement cette volonté de reconquérir le milieu fonctionnaire . La JCAO semblait 
aller dans la même direction, comme 1' exprimait très directement Anselme, 1' un de 
ses responsables : 
Notre mandat, c'est de faire l'unité des jeunes. Il faut constituer un lobby pour 
avoir un poids politique. On a des compétences, si on est unis ... Au Kenya, il 
y a eu une révision constitutionnelle, ils voulaient légaliser l'avortement, 
introduire des tribunaux islamiques. Les églises ont fait des protestations 
contre ça. Si au Burkina on pouvait constituer un groupe de pression. Il faut 
placer nos membres dans les hautes sphères de l'État pour faire passer notre 
vision234. 
Enfin, le remplacement de la CoCEO par une paroisse uni rsitai en bonne et due 
forme en juillet 2010 montre que cette stratégie de recentrage sur les élites 
Orbis Books, 2004); Achie1 Pee1mans. L 'inculturation. L'Église et les cultures. (Paris et Ottawa : 
Desclée et Novalis, 1988). 
232 Bernard-Désiré Yanoogo. Église famille de Dieu au Burkina Faso: Contribution théologique et 
perspectives pastorales. ([s. é.] : [s. 1.], [s. d.]). 
233 Dépliant« EPT Burkina Faso: Susciter une nouvelle génération de cadres», [s.d.], 2 p. , 
documentation personnelle. 
234 Entretien avec Anselme, responsable de la JCAO, le 16 juin 2010, dans la cour de l'archevêché, 
Ouagadougou. 
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intellectuelles s'insère dans les objectifs de la hiérarchie catholique. En effet, l'église 
de la Rotonde abritait précédemment une constellation d'organisations de jeunesse 
catholiques ainsi que le groupe des « aînés fidèles, » ce dernier regroupant des 
diplômés qui continuent à fréquenter l'église à cause du « niveau de l'homélie235 . » 
Suite à l' élévation de la Rotonde en paroisse, l'organisation a été scindée en 3 unités: 
1' aumônerie des étudiants, celle des élèves, et celle de « 1' élite intellectuelle et 
politique. » Cette dernière, extension et reconnaissance officielle des « aînés fidèles, » 
était 1 'une des raisons principales évoquées par l'Église pour cette restructuration, 
dans le « souci de s'occuper des cadres de notre Église qui jusque là n' étaient pas pris 
en compte ·en tant que groupe spécifique (il s'agit des hommes politiques, des cadres 
de nos universités et des autres domaines tels les médecins, pharmaciens, les 
financiers , les enseignants ... )236 . » On voit encore une forte préoccupation pour 
l'encadrement des élites qui témoigne d' une volonté de l'Église de renforcer son 
positionnement dans la classe fonctionnaire vue, selon la description précédente, 
comme l'élite. Par ailleurs, l'insertion de cette « élite intellectuelle et politique » dans 
la paroisse universitaire révèle une conception de l'ascension sociale où l'école et 
l' université demeureraient les voies royales vers les hautes sphères de la société. 
Les autres confessions n'ont pas historiquement investi aussi agressivement le milieu 
intellectuel et fonctionnaire. Dans le cas des églises pentecôtistes, elles ont longtemps 
été associées au milieu rural marginalisé, recrutant principalement des paysans en 
rupture avec leur milieu familial. Les pasteurs pentecôtistes, notamment ceux de 
l'Église des Assemblées de Dieu, possédaient, jusqu'aux années 1970, une formation 
à l'école biblique mais rarement une éducation poussée dans le système scolaire 
public. Ils étaient appelés à devenir pasteur-paysans, développant peu à peu un 
entrepreneuriat rural qui les distinguait dans le milieu rural par une relative 
235 Entretien avec l' abbé François, aumônier de la Rotonde, le 18 mai 2010, dans la chapelle de la 
Rotonde, Ouagadougou. 
236 Judith Nacoulma, « Mgr Philippe rend visite à la paroisse universitaire, » 
http://www.egliseduburkina.org/spip.php?article425 . [consulté le 8 mai 20 13] 
94 
prospérité, sans adhérer aux verswns plus spectaculaires de la théologie de la 
prospérité23 7• Ce n'est que plus récemment que les pentecôtistes se sont faits plus 
présents dans le monde intellectuel. Dans les années 1980 et 1990, l'émergence de 
figures pentecôtistes dans les hautes sphères de 1' administration et dans le domaine 
politique a consacré ce tournant vers les élites, avec notamment les exemples des 
économistes Mamadou Karambiri, directeur d'une société d'État dans les années 
1980 avant de devenir pasteur à plein temps, et Tertius Zongo, membre de l'église 
centrale des Assemblées de Dieu à Ouagadougou et également directeur de sociétés 
d'État avant de devenir ministre dans les années 1990, puis ambassadeur et Premier 
ministre dans les années 2000. 
À Ouagadougou, les églises pentecôtistes attirent des jeunes de divers profils sociaux; 
avec notamment un afflux de jeunes d'origine modeste, migrants mraux pour la 
plupart, qui composent la majorité des membres des nombreuses églises qui 
prolifèrent dans les quartiers périphériques. Cependant, un noyau important de jeunes 
étudiants et fonctionnaires s'impose dans la plupart des assemblées comme leaders 
des sections de jeunesse. C'est le cas de l' église des Assemblées de Dieu que j ' ai 
étudiée, où la JAD locale est dirigée par des diplômés dans la jeune trentaine assistés 
d'étudiants, alors que certaines tâches d'organisation de «terrain» (mobilisation, 
gestion du stationnement, installation du matériel) sont plutôt confiées à des jeunes 
ouvriers ou commerçants du secteur informel. De plus, les responsables scolarisés de 
la JAD sont fréquemment sollicités par le pasteur mooréphone pour l' assister dans les 
tâches administratives de l' église. Cette situation est en partie dictée par les nécessités 
de l' administration, mais conduit dans les faits à une prépondérance des jeunes 
intellectuels qui se trouvent de facto leaders de la jeunesse évangélique. Dans d' autres 
églises de la capitale, comme le Centre international d'évangélisation, l'église 
237 Voir Laurent. Les pentecôtistes, 247-250; Pierre-Joseph Laurent, « Prosé lytisme re ligieux, 
intensification agricole et organisation paysanne. Le rôle des Assemblées de Dieu dans l'émergence 
de la Fédération Wend-Y am au Burkina Faso, » dans Les associations paysannes, organisation et 
dynamiques, sous la dir. de J.-P. Jacob et P. Lavigne-Delville. (Paris : APAD-IUED-Karthala, 
1994), 155-178. 
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centrale des Assemblées de Dieu ou l' église centrale de l'Alliance chrétienne, les 
activités de la jeunesse étaient essentiellement tournées vers un public d'élèves et 
d' étudiants. Ces églises, qui ne sont pas nécessairement représentatives de l'ensemble 
du milieu évangélique car attirant plutôt des fidèles relativement aisés des quartiers 
centraux et péricentraux, sont toutefois très marquantes dans le paysage urbain, 
présentes dans le discours public et prestigieuses de par la célébrité de leurs pasteurs 
et de certains de leurs membres éminents, ce qui illustre la position dominante des 
intellectuels dans le champ religieux évangélique. Cette situation s'observe même 
dans une confession où historiquement la formation séculière n' était pas très valorisée 
et où les hiérarchies sociales peuvent en partie être court-circuitées par l'intervention 
de prophéties qui peuvent survenir chez les fidèles les plus humbles23 8. 
Enfin, l' islam au Burkina Faso comme dans plusieurs pays d'Afrique de l'Ouest est 
historiquement associé au commerce. Contrôlant les routes commerciales à 1' époque 
précoloniale, les minorités musulmanes se sont implantées dans la plupart des 
sociétés sahéliennes, notamment en milieu moaga où les commerçants yarcé, puis 
dioula et hausa, ont établi un modus vivendi en marge d'une société paysanne 
dominée par une aristocratie associée à la religion coutumière. La colonisation a mis 
à mal ces communautés commerçantes en redirigeant les routes commerciales vers les 
nouveaux ports de la côte Atlantique et en facilitant l'établissement d' une nouvelle 
élite commerçante syra-libanaise. Ce déclin économique de l'islam a en partie été 
contrebalancé par un accroissement du nombre de musulmans hors des milieux 
commerçants, mais les musulmans ont très peu investi l'école coloniale, porte 
d'entrée de la nouvelle classe d ' intermédiaires salariés du système colonial, en raison 
notamment de l'étroite association de l'école avec l'Église239. 
La monopolisation des fonctions administratives par les catholiques à la veille de 
l'indépendance augurait mal pour l' islam qui se trouvait exclu de toute position de 
238 Fancello. Les aventuriers, 189-207. 
239 Kouanda, « La progression de l' islam. » 
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pouvoir au moment où les responsables de l' État s'apprêtaient à prendre le contrôle 
du pays. Cette situation était bien comprise par les responsables de 1 ' islam voltaïque, 
qui ont eu recours à un noyau de fonctionnaires musulmans afin de donner, en 1962, 
une existence légale à l' islam avec de la CMHV. Une petite minorité d ' intellectuels 
francophones s'est ainsi trouvée, du fait de ses connaissances des textes légaux et de 
sa maîtrise de la langue de 1' administration, à assumer le leadership sur une 
communauté nombreuse mais appauvrie et globalement traditionaliste. Cette situation 
a conduit à des conflits latents qui se sont parfois exprimés dans le domaine public, 
l'État intervenant en faveur de la faction intellectuelle, réputée modemiste240 . 
Ces tensions autour de la position dominante des intellectuels dans 1' islam s' est 
également fait sentir au sein de Mouvement sunnite. En effet, c' est l' intervention 
d'un groupe de fonctionnaires sympathisants qui a permis au groupe de se constituer 
en association reconnue et ainsi obtenir la protection de l'État contre les réactions 
violentes du milieu traditionaliste241 . Ainsi, sans avoir la légitimité religieuse des 
anciens pèlerins ayant étudié en Arabie Saoudite, les fonctionnaires ont tout de même 
pu accaparer les postes de direction de 1' association, témoignant ainsi de la puissance 
autant symbolique que concrète de cette classe sociale dans le champ religieux, en 
particulier dans l' islam où ses représentants étaient peu nombreux. Comme la 
CMHV/CMBF, le Mouvement sunnite a connu des conflits internes parfois violents 
opposant l'entourage de l' ex-imâm* Sayouba Ouédraogo et les représentants 
francophones du bureau associati t242• 
Alors qu ' ils constituaient une minorité dirigeante dans les associations islamiques 
nationales, les intellectuels musulmans se sont progressivement organisés en 
associations séparées, reflétant leur nombre grandissant au fi l des ans, à mesure que 
les musulmans du pays prenaient conscience de l' importance cruciale des études dans 
le processus d' ascension sqciale. C'est le cas de AEEMB, créée en 1985 et reconnue 
240 Voir Kouanda, « Les conflits »; René Otayek, « La crise. » 
24 1 Kone-Dao, «Implantation et influence du wahhâbisme. » 
242 Cissé, «Le wahhabisme,» 16-25. 
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en 1986, sur la base de noyaux actifs depuis la fin des années 1970 à 1 'Université de 
Ouagadougou et dans les principaux lycées du pays243 , puis du CERFI, créé en 1989 
par des anciens de 1' AEEMB devenus fonctionnaires . Ils se distinguent dans le milieu 
musulman à la fois de l' islam des écoles coraniques, lieux d'enseignement 
traditionnels où les élèves apprennent le Coran par cœur, ainsi que de l'islam dit 
« arabisant,» c'est-à-dire porté par les diplômés issus du système des madâris*. Ces 
derniers peuvent également prétendre dans une certaine mesure à un statut 
d' intellectuels étant donné leur parcours scolaire qui conduit certains d'entre eux vers 
les universités des pays arabo-musulmans. Cependant, ce statut n' est reconnu qu'au 
sein de la communauté musulmane, et plus spécifiquement dans le domaine 
strictement religieux, dans la mesure où la formation des madâris* et des universités 
ouvertes à leurs diplômés sont très lourdement orientées vers des matières islamiques, 
ce qui rend leur insertion difficile dans l 'administration ou les entreprises privées où 
la maîtrise du français et de compétences absente des cursus des madâris* est 
' 
0 244 necessmre . 
Les associations musulmanes estudiantines ont constitué le tremplin pour la création 
des associations islamiques de jeunes dans certains quartiers, dont l' initiative revenait 
clairement à des jeunes étudiants : 
Il y avait une section loca le de l'AEEMB au lycée [privé local]. Contrairement 
aux lycées comme le [lycée Philippe] Zinda [Kaboré], ici le lycée [ ... ] est au 
cœur du quartier. Les années 1992-1993 et 1993-1994, nous nous sommes 
rendu compte que les activités de la section de l'AEEMB attiraient des j eunes 
du quartier, même des non-scolarisés. Mais durant les vacances, il n'y avait 
plus rien. C'est alors que l'on a voulu créer une structure pour offrir des 
activités lors des vacances.245 
243 http:/ /www.aeemb. hf/index. php?page=detailPage&title= AEEMB&oPage=aeemb#aeemb . 
[consulté le 13 mai 201 3] 
244 Ousman Kobo, "The Development ofWahhabi Reforms in Ghana and Burkina Faso, 1960-1990: 
Elective Affmities between Westem-EducatedMuslims and Islamic Scholars," Comparative Studies 
in Society and His tory, 51 , no 3 (2009) : 502-531; Otayek, « L'affirmation élitaire »; Mar Fa li, 
« Les arabisants au Sénégal : Contre-élite ou courtiers?, » dans Le radicalisme islamique au sud du 
Sahara. Da 'wa, arabisation et critique de l 'Occident, sous la dir. de René Otayek. (Paris et 
Talence : Karthala et MSHA, 1993), 197-2 12. 
245 Entretien avec Ismaël, responsable d'une association de jeunes musulmans de quartier, le 19 
Nous sommes tous des anciens de l'AEEMB. [ .. . ]Nous avons été amenés à créer 
une association en revenant d ' une activité de l' AEEMB. Nous avons vu une pièce 
de théâtre [d ' une autre association de jeunes musulmans de quartier], et nous 
avons voulu faire la même chose, pour ne pas avoir à se déplacer toujours à 
l' AEEMB246 . 
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Les autres associations islamiques de quartier sont également caractérisées par un 
même profil de responsable, avec une majorité d' étudiants et de plus en plus de 
diplômés et seulement quelques membres arabisants ou commerçants informels. 
Ainsi, la dynamique qui les anime est celle d'un islam qui se veut à la fois rigoureux 
et moderne, bien compris par l'étude des textes sacrés alliée à une connaissance des 
savoirs profanes, et qui se transmet à une jeunesse moins scolarisée et donc 
implicitement tenue pour vulnérable et ignorante des bonnes pratiques autant de 
1' islam que de la société moderne. La présence des intellectuels est également 
manifeste au sein des instances de la CITBF, structure créée en 2009 en 
remplacement de l'ancienne Association islamique de la Tidjaniyya (AIT), qui 
représentait la Tidjaniyya hamawiyya du foyer de Ramatoullaye. Dans une volonté de 
redynamiser la confrérie, une nouvelle structure de jeunesse a été mise sur pied, 
associant des anciens de l' AEEMB à des fils de prédicateurs tidianes, afin de 
bénéficier à la fois de l'expertise des intellectuels et de la baraka247 des familles de la 
confrérie248 . 
Le constat de la domination des intellectuels dans les associations religieuses de 
jeunes conduit à faire une place, au sein de cette étude, à la question des classes 
sociales dans le Burkina Faso contemporain et de leur impact dans le domaine 
religieux. Plus spécifiquement, les enjeux de classe sont au cœur du processus de 
fresh contact des jeunes militants religieux, et influent sur leur perception des 
décembre 2010, à son domicile, Ouagadougou. 
246 Entretien avec le bureau d 'une association de jeunes musulmans de quartier, le 30 juin 2010, dans 
la cour d ' une madrasa, Ouagadougou. 
247 Bénédiction, associée à des personnalités charismatiques hors du commun dans le milieu 
confrérique, mais qui est en partie héritée dans les grandes familles de marabouts. 
248 Entretien avec des membres du bureau de la jeunesse de la CITBF, le 5 juin 2010, à la mosquée de 
la CITBF, Samandin, Ouagadougou. · 
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questions mémorielles, identitaires et moralisatrices. Cette articulation entre situation 
de classe et fresh contact intervient dans le contexte où la stratification sociale en 
général, et la position des intellectuels en particulier, se transforme en profondeur 
sous l' influence du néolibéralisme. 
2.3.3 Intellectuels, religion et classes sociales 
Jusqu'aux années 1980, les analyses en termes de classes sociales en Afrique étaient 
relativement nombreuses, surtout inspirées du marxisme et orientées vers 
l'observation de l'émergence supposée de la classe ouvrière qui devait accompagner 
l'industrialisation du continent249 . En corollaire, les analystes attendaient la naissance 
d'une bourgeoisie nationale qui remplacerait la bourgeoisie coloniale. Or, 
l'industrialisation, à quelques exceptions près, n'est jamais survenue et la bourgeoisie 
nationale s'est révélée insaisissable. Les tenants de la théorie de la dépendance, qui 
analysaient l' économie-monde en termes d'opposition entre «centre» et 
« périphérie, » ont expliqué cet état de fait par le caractère dépendant des économies 
du Sud par rapport au centre, situé au Nord dans les anciennes puissances coloniales. 
Conséquemment, les habitants des pays du Sud se retrouveraient dans des positions 
dominées du fait de leur inscription dans la périphérie, et les masses Africaines 
seraient repoussées à la marge de l'économie capitaliste. Quant à la bourgeoisie 
nationale, elle serait incapable de s'émanciper de la tutelle impérialiste, et serait 
réduite au rôle d'intermédiaire, de bourgeoisie « compradore » ou de « lumpen-
bourgeoisie, » c'est-à-dire tirant ses revenus de l'exportation des matières premières et 
249 Voir notamment Jean Co pans, "The Marxist Conception of Class: Political and Theoretical 
Elaboration in the African and Africanist Context," Jownal of African Political Economy , 32 
(1985): 25-38; Claude Rivière. Classes et stratification sociale en Afrique. Le cas guinéen. (Paris: 
PUF, 1978); Richard Sandbrook. The development of an African working class studies in class 
formation and action. (Toronto: University of Toronto Press, 1975). 
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de l'importation des produits manufacturés à l'étranger et donc incapable de prendre 
l' initiative d'un projet nationae50. 
Ces analyses ont alimenté l'armature idéologique de certains régimes politiques du 
Sud, notamment le Burkina Faso sous Sankara, mais n'ont pas eu beaucoup de portée 
après les années 1970 dans le monde académique. Elles ont en particulier été 
attaquées par Jean-François Bayart qui, sans nier le poids du capitalisme étranger, 
remettait en question la recherche d'une bourgeoisie nationale comme une illusion et 
brossait le tableau d'une société postcoloniale en construction autour de ses propres 
clivages. Bayart évoquait « l'assimilation réciproque des élites » pour caractériser la 
création d'un « bloc historique postcolonial » regroupant élites « traditionnelles », 
leaders politiques, militaires, grands entrepreneurs, voire aussi autorités religieuses. 
Selon Bayart, ce bloc historique serait regroupé autour de l'État postcolonial, qui 
concentrerait les occasions d'accumulation de richesses. Ainsi, les responsables 
étatiques seraient en position de canaliser les ressources et de les redistribuer à des 
réseaux de clientèle, renforçant ainsi leur statut de Big men251 • 
Les catégories mobilisées par Bayart s' inspiraient de Gramsci, l'un des rares penseurs 
marxistes à avoir mené une réflexion poussée sur les intellectuels, dont il donnait une 
définition large qui s' apparente à celle en usage en Afrique francophone. Le rôle que 
Gramsci assigne aux intellectuels dans le contexte de pays qui subissent les 
transformations économiques impulsées de l' extérieur est très proche de la réalité 
africaine au xxe siècle : 
En tout cas on voit comment, lorsque la poussée du progrès n'est pas 
étroitement liée à un ample développement économique local qui est limité et 
contenu artificiellement mais n'est que le reflet du développement 
international qui renvoie vers la périphérie ses courants idéologiques, nés sur 
250 Voir notamment Nicos Poulantzas. Les classes sociales dans le capitalisme aujourd'hui. (Paris : 
Seuil, 1974); Samir Amin. Le développement inégal: essai sur les formations sociales du 
capitalisme périphérique. (Paris : Maspéro, 1973); Andre Gunder Frank. Lumpen bourgeoisie et 
lumpen développement. (Paris : Maspéro, 1971 ); Paul A. Saran. The Longer View: Essays toward a 
Critique of Political Economy. (New York : Monthly review Press, 1970). 
25 1 Bayart. L'État en Afrique, 227-254. 
la base du développement productif des pays les plus avancés, alors le groupe 
porteur des idées nouvelles n'est pas le groupe économique mais la couche des 
intellectuels, et la conception de l'État, en faveur de laquelle se fait la 
propagande, change d'aspect : l'État est conçu comme une chose à part, un 
absolu rationnel. Le problème peut être posé ainsi : étant donné que l'État est 
la forme concrète d'un monde productif et que les intellectuels sont l' élément 
social dont il tire le personnel gouvernemental, il appartient à l' intellectuel qui 
n'est pas fortement arrimé à un groupe économique puissant, de présenter 
l'État comme un absolu. C'est ainsi que le rôle même des intellectuels est 
conçu comme absolu et prééminent, que leur existence et leur dignité 
historique sont rationalisées de manière abstraite.252 
101 
Cette observation, faite au regard à la fois de l' ascension sociale rapide des 
intellectuels d'Europe face à la conquête napoléonienne et de la situation du 
Mezzogiorno italien du début du XXe siècle, semble en grande partie applicable à 
1' Afrique coloniale et postcoloniale, où les intellectuels formés à 1' école européenne se 
sont accaparés l' État, le discours modemisateur et les réseaux d'accumulation 
économique. Cette vision de l'État peut s'articuler à la notion plus récente de gate-
keeper State forgée par Frederick Cooper, qui caractérise les États africains 
essentiellement comme des lieux de captation de droits (licites ou non) dans le transit 
des ressources qui sortent et qui entrent, faisant ainsi du contrôle de l'État un enjeu 
économique primordial et expliquant l'instabilité des régimes politiques africains253. 
Depuis les années 1990, peu de travaux ont revisité la question de la stratification 
sociale en Afrique subsaharienne. L'accent a plutôt été mis sur les bouleversements 
politiques et les questions de gouvemance, sur fond d'afropessimisme faisant douter 
des possibilités pour le continent de surmonter ses problèmes. La littérature 
concemant la démocratisation politique a plutôt centré son attention sur des notions 
comme celles de société civile ou de bonne gouvemance, passant sous silence la 
composition sociale des sociétés en transformation. Cependant, n'importe quel 
observateur remarquera que les sociétés africaines contemporaines, et le Burkina Faso 
ne fait pas exception, sont caractérisé par des inégalités très marquées et des statuts 
252 Antonio Gramsci,« cahier 10 : 59,» dans Guerre de mouvement et guerre de position. (Paris: La 
fabrique, 20 12) , 90-9 1. 
253 Cooper. A/rica since 1940. 
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sociaux affirmés. Par exemple, alors que le quartier cossu de Ouaga 2000 s'étend 
depuis une quinzaine d'années en périphérie de la capitale, avec ses immenses villas, 
les scènes de pauvreté extrême sont omniprésentes dans la ville, sans parler de 
certaines régions rurales paupérisées. 
Ce n'est que très récemment que la notion de classe sociale a discrètement refait 
surface dans les analyses concernant le continent africain. En 2007, dans ses Global 
Economie Prospects, la Banque mondiale annonçait l'émergence d'ici 2030 d'une 
« global middle class, . » définie selon la fourchette de revenus entre 4000 et 17 000$ 
par personne annuellement selon le pays, qui compterait 1,2 milliards de membres en 
2030. Cette « classe moyenne globale » était investie d'aspirations en grande partie 
positives : 
This large group will participate actively in the global marketplace, demand world-
class products, and aspire to international standards of higher education. [ .. . ]They 
also are more likely to demand transparency in political and corporate govemance, 
certainty of contracts, and property rights-all hallmarks of an improving 
investment climate. 254 
Cette émergence serait moins spectaculaire en Afrique subsaharienne, mais elle 
pourrait tout de même se faire sentir dans la mesure où les conflits se résorberaient et 
que le « climat d'affaires » s'améliorerait255 . Définie en termes de tranche de revenus, 
cette classe moyenne semblait surtout intéressante pour la Banque mondiale pour ses 
aspirations à participer à la société de consommation globale et ainsi stimuler la 
croissance économique. Ce n'est que dans un second temps que les « exigences 
démocratiques » étaient évoquées, et encore dans la mesure où elles contribueraient à 
améliorer le climat d'affaires. Cette description de la « classe moyenne » comme 
parée de toutes les vertus rejoint plusieurs documents publiés par des cabinets 
conseils et établissements fiilanciers256, qui tous soulignent lourdement l'intérêt 
254 World Bank. Global Economie Prospects: Managing the next wave ofglobalization. (Washington : 
The International Bank for Reconstruction and Development, 2007), xvi. 
255 Ibid., xvii. 
256 
"The Rise and Ri se of the African Middle Class," Deloitte on Africa, 1 (2013); Goldman-Sachs, 
"Africa's Turn," Equity Research: Forthnightly Thoughts, 27 (mars 2012). 
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économique de cette catégorie émergente de consommateurs. Dans le contexte 
africain, la Banque africaine de développement (BAD) a établi une tranche de 
revenus qui se veut plus réaliste en regard des réalités du continent, soit entre 2 et 20$ 
d d o "bi o 257 e revenu 1spom epar JOUr . 
Cette lecture de la « classe » rappelle d'une part les recherches empmques d'un 
William Lloyd Warner, qui catégorisait les classes selon les tranches de revenus 
observés au sein d'une communauté: lower-lower class, upper-lower class, lower-
middle class, etc.258 Demeurées en partie dans le discours public aux États-Unis, ces 
catégories et cette approche n'ont pas eu beaucoup de suite dans le milieu académique 
en raison de leur caractère purement descriptif. D'autre part, la « classe moyenne » · 
des institutions internationales est surtout caractérisée par sa consommation, se 
rapportant ainsi au groupe de statut wébérien, défini par ses goûts, sa consommation 
symbolique de certains produits et sa relative unité culturelle259 . Il ne s'agit donc pas 
sous cette forme d'une classe sociale au sens marxien, où celle-ci est définie selon la 
position dans le mode de production, qui peut recouper des situations de revenus fort 
différenciés. Pour Weber par ailleurs, une classe peut être dite « sociale » seulement si 
elle acquière une certaine stabilité et se reproduit au fil des générations260 . Par 
ailleurs, une classe sociale, autant chez Marx que chez Weber, est une catégorie 
relationnelle qui ne prend son sens qu'en étant mise en rapport avec les autres 
composantes de la société. 
La « classe moyenne » contemporaine telle que présentée par les institutions 
financières est donc trop floue pour être considérée comme une classe sociale au sens 
classique. Ce flou est d'ailleurs historique, ayant accompagné le terme de classe 
257 Banque africaine de développement. The Middle of the Pyramid: Dynamics of the Middle Class in 
Africa. Market brief, 20 avril 2011. 
258 William Lloyd Wamer. The Status System of a Modern Community. (New Haven: Yale University 
Press, 1942). 
259 Max Weber. Économie et société. (Paris: Plon, 1971), 292-315. 
260 Max Weber. Economy and society, vol2, cite dans Anthony Giddens et David Held, dirs. Class, 
Power and Conjlict. (Berkeley: University ofCalifomia Press, 1982), 61. 
- -- - -------------------, 
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moyenne tout au long de son développement. En effet, ce terme est apparu en 
Angleterre à la fin du XVIIIe siècle, sous la forme plurielle de middle classes. Forgé 
et utilisé par des porte-paroles de cette même « classe, » le terme désignait 
l'émergence d'une catégorie intermédiaire entre l'aristocratie et les masses 
laborieuses, bientôt désignées comme working classes. Le terme de « classes 
moyennes » se voulait donc largement positif, une forme de revendication d' une 
position mitoyenne entre les abus des élites autant que ceux des masses, et a 
largement conservé cette connotation tout au long de son utilisation jusqu'à nos jours, 
en étant associé à diverses vertus : modération, éducation, modernité, discernement, 
. . .l. ' 26 1 
entrepreneur1at, ClVl 1te. 
On constate donc que la défmition récente de la classe moyenne en Afrique s'inscrit 
dans une longue tradition qui présente ce « juste milieu » comme porteur de progrès 
social et économique. Dans la foulée d'un tel enthousiasme de la part des institutions 
internationales, un nombre croissant de chercheurs se sont penchés de façon plus ou 
moins critique sur ce « retour » de la classe dans le discours public en Afrique. C'est 
le cas de Dominique Darbon et Comi Toulabor, qui ont initié un vaste projet de 
recherche sur ladite classe moyenne. Critiquant les catégories de revenus de la 
Banque mondiale, qui dans la plupart des pays africains regroupent plutôt des 
membres de l'élite, ils prônent l'adoption de critères plus diversifiés, notamment un 
revenu relativement stable permettant d'échapper à la grande précarité, mais aussi un 
univers symbolique spécifique fait de la revendication d'un statut spécifique dans la 
société et d'aspirations à la « modernité, » entendue comme un style de vie proche de 
celui de l'Occident262 . Ces derniers, comme de nombreux autres chercheurs que se 
sont récemment penché sur le sujet, s'inscrivent donc dans une perspective 
wébérienne en faisant de la « classe moyenne » à la fois une catégorie économique et 
un groupe de statut. 
26 1 Voir notamment Raymond Williams. Keywords. A vocabulary of culture and society. (Londres: 
Fontana Press, 1983), 61. 
262 Darbon et Toula bor, Quelle(s) classe(s) moyenne(s) en Afrique? 
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Cette conclusion semble quelque peu limitée dans la mesure où, même en s'en tenant 
au langage wébérien, une classe doit pouvoir justifier sa position dans le « marché » 
sur une assise plus solide qu'une tranche de revenus. Or, les revenus des classes 
moyennes désignées par ces chercheurs regroupent des catégories d'emploi fort 
différentes qui ouvrent sur des vécus et des intérêts de classe hétéroclites : 
commerçants, fonctionnaires, employés d 'entreprises privées, voire trafiquants et 
autres entrepreneurs de l' univers de la « débrouille ». Afin de préciser ce que recoupe 
la « classe moyenne», il convient de la mettre en lien avec la catégorie plus ancienne 
d'« intellectuels. » 
Depuis l'époque coloniale, ce parcours était la voie privilégiée vers un poste dans la 
fonction publique qui donnait accès aux possibilités d'accumulation fournies par 
l'insertion au cœur du gate-keeper state, faisant de ce groupe à la fois une « classe » 
et un « groupe de statut » au sens wébérien. En effet, leur position économique, assise 
sur un rôle spécifique dans 1' économie coloniale puis postcoloniale, était plutôt 
avantageuse par rapport à la grande majorité de la population, tout en étant en 
périphérie du « bloc historique postcolonial » constitué d'une élite très restreinte. 
Cette position se doublait d'un statut respecté dans des contextes où les études étaient 
le privilège d' une minorité qui pouvait prétendre à accéder à la direction intellectuelle 
et morale de la société. 
La distinction entre francophones et arabisants dans les milieux musulmans est à 
replacer dans ce cadre de classes, et recoupe plus qu'une simple distinction de cursus 
scolaire, dans le contexte où l' école a longtemps conditionné l'accès à des postes 
dans la foncti<;m publique garantissant la participation aux principaux modes 
d'accumulation de richesse dans un système économique centré sur l'État. Ainsi, la 
fréquentation de l' école «française »est une condition importante de la reproduction 
du bloc historique postcolonial dans lequel la fonction publique occupe une position 
clé. Il s' agit donc en grande partie d'une distinction de classe, renforcée par le fait 
que les madâris* doivent une part de leur popularité aux frais symboliques exigés, 
plus bas même que ceux de l'école publique et souvent non récupérés, ce qui en fait 
un « phénomène de masse » à la fois économique et religieusement rassurant pour des 
familles musulmanes dont beaucoup vivent en marge des voies d'accumulation 
. . 1 263 pnnc1pa es . 
La situation des intellectuels s'est toutefois nettement fragilisée depuis les années 
1980, la crise économique et les Programmes d'ajustement structurels poussant les 
États à restreindre les embauches et à diminuer les salaires, alors même que la 
croissance démographique poussait un nombre sans cesse croissant de jeunes adultes 
sur le marché du travaie64 . Toujours relativement privilégiés par rapport à une 
majorité de la population œuvrant dans le secteur agricole ou encore dans l'univers de 
la « débrouille » urbaine, les jeunes intellectuels sont toutefois loin du haut de 
1' échelle socio-économique, occupée par les grands responsables étatiques et les 
opérateurs économiques étroitement liés à 1' État. Ainsi, ces jeunes intellectuels 
mènent une lutte difficile pour maintenir leur statut. 
Les intellectuels sont confrontés depuis quelques décennies à des modèles de réussite 
concurrents, issus soit du vedettariat international (musiciens, sportifs) ou encore du 
milieu des affaires, formel ou informel, qui sont perçus comme des voies 
potentiellement plus efficace vers l'accession au confort matériel dans un contexte 
néolibéral265 . Ces modèles sont également fortement valorisés par les institutions 
internationales, bailleurs de fonds et États nationaux, et peuvent être considérés 
comme les réels représentants des « nouvelles classes moyennes » mises de 1' avant 
par la Banque mondiale et autres institutions. Centrée sur un entrepreneuriat 
autonome, donc différent de celui des grandes entreprises implantées depuis 1 'époque 
coloniale qui sont généralement vues comme participant d'une culture de corruption 
et d ' immobilisme, cette catégorie serait donc la voie idéale vers un développement 
263 Otayek, « L'affi rmation élitaire, » 233-234; Cissé, « Les médersas au Burkina, » 60-61. 
264 Alain Dubresson et Jean-Pierre Raison. L'Afrique subsaharienne: une géographie du changement. 
(Paris : Armand Colin, 2003), p. 12-30. 
265 Richard Banégas et Jean-Pierre Warnier, « Nouvelles figures de la réussite et du pouvoir, » 
Politique africaine, 82 (2001) : 5-23. 
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dynamique de 1' Afrique, se distinguant par ailleurs des « masses » immobiles car 
ancrées dans les traditions. Cette classe moyenne entrepreneuriale constituerait donc 
un horizon idéalisé adapté à l'ère néolibérale. Cet horizon, comme nous le 
constaterons au fil de cette étude, est particulièrement attirant pour les jeunes 
intellectuels des associations religieuses. Ces derniers sont donc au cœur des 
mutations des « classes moyennes, » entre le statut et les restes de stabilité 
économique de la classe historique d' intellectuels et les promesses de 
l'entrepreneuriat néolibéral, voie d'accès à la classe moyenne de l'avenir. La présente 
thèse montrera comment cette position charnière conditionne en grande partie les 
lectures du religieux, ainsi que les attitudes face aux enjeux mémoriels, identitaires et 
moraux du cinquantenaire. 
Cependant, malgré leur pouvoir d'attraction, on peut se questionner à savoir si ces 
nouvelles classes moyennes ne sont pas un enrobage discursif pour masquer un 
déclassement général des intellectuels. C'est l'argument qu' avance notamment 
Ronaldo Munck266, pour qui la globalisation néolibérale se caractérise surtout par une 
prolétarisation à l'échelle mondiale. Cette prolétarisation s'appuie beaucoup sur un 
micro-entrepreneuriat informel qui est le lot autant de migrants ruraux nouvellement 
insérés dans l'éconoriüe monétarisée que de membres des classes moyennes 
précarisés et repoussés vers l' auto-emploi. Cette description correspond à la réalité de 
nombreux jeunes Ouagalais pris entre une fonction publique de moins en moins 
accessible et attrayante et une aventure très incertaine dans 1' entrepreneuriat informel. 
Par ailleurs, de l'aveu même de la BAD, la majorité de la nouvelle classe moyenne se 
trouve surtout dans ce qu'elle nomme la buffer class, disposant d'un revenu entre 2 et 
4$ par jour et caractérisée par un grande instabilité, alors que les classes moyennes 
plus stables ont dans les faits reculé depuis une trentaine d'années267 . Ainsi, une large 
partie de ce qui est considéré comme la montée des classes moyennes serait en fait 
266 Ronaldo Munck, "The Precariat. A View from the South," Third World Quarter/y, 34, no 5 (2013): 
747-762. 
267 BAD, The Middle of the Pyramid. 
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une progression d' un prolétariat urbain informel, maquillé sous les apparences de 
1' entrepreneuriat. 
Conclusion 
Les associations religieuses de jeunes sont donc actives dans une capitale pluraliste 
qui se retrouve au croisement de dynamiques religieuses concurrentes qui animent 
autant l'islam, le catholicisme que le pentecôtisme contemporains, qui toutes mettent 
de l'avant la participation des jeunes, que les hiérarchies religieuses tentent de 
canaliser. Les nombreuses associations religieuses de jeunes de Ouagadougou sont 
par ailleurs insérées, de façon diversifiée, dans les dynamiques contemporaines de 
classes sociales. Ces dynamiques sont, depuis la fin du xx:e siècle, marquées par le 
déclin de la position des intellectuels, dominants au sein des associations religieuses 
de jeunes, dans un contexte de montée d' un discours valorisant l'entrepreneuriat 
privée, voie d'accès vers une nouvelle classe moyenne dont la matérialisation 
effective est questionnable. C' est dans ce contexte que se sont déroulées mes 
recherches auprès des jeunes militants religieux de Ouagadougou, recherche 
multiformes qm permettent de recouper les conditions de fresh contact qui 
caractérisent les jeunes des trois confessions, leurs aspirations en termes de 
moralisation et leurs positions et intérêts de classe. 
En 2010, les membres de ces associations religieuses de jeunes ont été confrontés, 
comme l'ensemble de leurs concitoyens, à la mise en place des cérémonies du 
cinquantenaire de l'indépendance par l'État burkinabè, qui a proposé à cette occasion 
une vision particulière de la nation et de la mémoire qui s'harmonisait avec ses 
objectifs politiques et économiques. Avant de se pencher plus directement sur les 
réflexions des jeunes militants religieux, il convient de présenter cette mise en scène 
officielle et ce qu' elle révèle des dynamiques sociales, politiques et économiques à 
l'œuvre dans le Burkina Faso contemporain. 
CHAPITRE III 
UN CINQUANTENAIRE SOUS LE SIGNE DU DÉVELOPPEMENT ET DU 
PATRIMOINE 
Il est généralement admis que les fêtes entourant l'indépendance des nations 
participent puissamment des symboles qui construisent et réitèrent, sur un mode 
rituel, la communauté symbolique d'appartenance à laquelle doivent s'associer 
l'ensemble des individus constituant cette nation268 . En Afrique subsaharienne, ce 
genre de cérémonial a longtemps été associé à des entreprises de légitimation, 
largement perçues comme grotesques, qui étaient mises en place par des États 
autoritaires. Liesse populaire scénaiisée, déploiement de danses traditionnelles et 
d'armement moderne, discours exaltés sans rapport à la réalité et exposition de 
symboles « républicains » calqués de l' iconographie européenne constitueraient 
l'essentiel de ces fêtes civiques masquant mal une réalité quotidienne caractérisée par 
la misère des populations269 . Quelque peu caricaturale et surtout caractéristique de 
certaines dictatures d 'avant la démocratisation des années 1990, cette interprétation 
dérive toutefois d'une réalité politique sur le continent africain, longtemps 
268 BenedictAnderson. /magined Communities: Rejlections on the Origin and Spread ofNationalism , 
(New York: Verso, 1991); vo ir aussi Syenja Haberecht, « Une ville devient la scène de la nation : 
Burkina Faso célèbre son Cinquantenaire à Bobo-Dioulasso », dans La ville de Bobo-Dioulasso au 
Burkina Faso : Urban ité et appartenances en Afrique de 1 'Ouest, sous la dir. de Katja Werthmann 
et Mamadou Lamine Sanogo. (Paris : Karthala, 20 13). 
269 Cette vision du politique africain et de son cérémonial se dégage notamment d'Achille Mbembe. 
De la postcolonie: Essai sur l'imagination politique dans l'Afrique contemporaine. (Paris : 
Karthala, 2000). 
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caractérisée par une élite autoritaire qui instrumentalisait la mémoire à son profit, 
entraînant une désaffection populaire face aux mises en scènes de la nation et de son 
histoire270 . 
En ce qui concerne le Burkina Faso, certains éléments des cérémonies du 
cinquantenaire de 1' indépendance de 2010 peuvent renvoyer à cette culture politique 
de la « postcolonie27 1 » dans la mesure où 1' événement a servi d 'entreprise évidente 
de légitimation du pouvoir du président Compaoré, autant dans l'ampleur de 
l' événement que dans la lecture de l'histoire qui s'en dégageait. Cependant, il est 
possible de pousser plus loin l ' analyse de l' utilisation de l'histoire au cours du 
cinquantenaire en soulignant que le passé du pays, fil conducteur affiché de la fête, 
était réduit à quelques symboles décontextualisés, témoignant non seulement d ' une 
volonté d' éviter la controverse, mais aussi de s'inscrire dans l'univers global du 
« patrimoine, » associé de façon croissante aux politiques en faveur de la 
commercialisation des biens culturels associées à l'économie néolibérale. 
3.1 Le cinquantenaire: Des célébrations officielles de légitimation 
Une première analyse des célébrations du cinquantenaire de 2010 laisse voir une 
entreprise plus ou moins subtile de récupération de l'événement à des fins de 
légitimation politique de la part du pouvoir politique burkinabè. En effet, dans le 
contexte d'une année électorale, le programme des commémorations axé sur la 
dimension festive et sur la construction d'infrastructures apparaissait à bien des 
égards comme une volonté de célébrer le pouvoir du président par une démonstration 
de puissance et la mise en œuvre de projets de développement. De plus, les références 
historiques mises de l'avant trahissaient également une entreprise de légitimation du 
régime en place. 
270 Voir en particulier les contributions dans Richard Werbner, dir. Memory and the Postcolony. 
(Londres : Zed Books, 1998). 
27 1 Mbembe. De la postcolonie. 
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3.1.1 Une cérémonie fastueuse au service du pouvoir 
Le 20 mars 2010, le président Blaise Compaoré lançait, au stade Wobi de Bobo-
Dioulasso, le programme des festivités du cinquantenaire de l'indépendance qui 
devaient s'étendre sur toute l'année pour culminer par des cérémonies grandioses le 11 
décembre. Ce qui a surtout retenu l'attention dans le pays à propos de ce 
cinquantenaire est sa dimension festive. L'État était déterminé à mettre sur pied une 
célébration haute en couleurs et divertissante. La cérémonie de lancement elle-même, 
« riche en sons et lumières272 , » avait été préparée dans le but d'impressionner le 
public et les journalistes. Par la suite, une « Coupe du cinquantenaire » de soccer a 
opposé, dans les premières semaines de décembre, les sélections nationales d 'âge 
junior du Burkina Faso, du Ghana, d'Égypte, du Congo et du Cameroun en plus 
d'équipes françaises, polonaises et brésiliennes273 . Enfin, les cérémonies du 11 
décembre en tant que telles étaient vraisemblablement destinées à marquer les esprits 
par leur ampleur : 
Et le moins que l'on puisse dire est que la manifestation s'annonçait déjà 
grandiose au regard de cette affluence jamais égalée à Bobo-Dioulasso ; 
notamment, la présence remarquable des autorités politiques, religieuses et 
coutumières du pays, de fortes délégations venues des treize régions et de 
l'étranger. L'ambiance était tout simplement carnavalesque dans une ville où 
certaines artères ont été réhabilitées pour la circonstance avec un 
impressionnant décor aux couleurs nationales.274 
Défilé civil et militaire de 7000 personnes, présence de douze chefs d'États et de 
nombreux représentants officiels étrangers de même que la totalité des membres du 
gouvernement, des représentants des administrations publiques et des grandes 
sociétés nationales, concert d'artistes internationaux, dont Jermaine Jackson, frère de 
feu Michael Jackson, feux d'artifice; tout a été fait pour en imposer avec le plus grand 
272 Jonas Apollinaire Kaboré, «Lancement du cinquantenaire : Le devoir de mémoire, »L'Observateur 
paalga, 22 mars 2010. 
273 Nébilibié A. Bayili, «Coupe du cinquantenaire : Les Étalons et l'AS Saint-Étienne en match 
d'ouverture,» www. lefaso.net, 25 novembre 2010. 
274 Jonas Apollinaire Kaboré, « Il décembre: Zoom sur la grande parade jubilaire, » L'Obseryateur 
paal ga, 13 décembre 20 10, no 7776. 
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déploiements de moyens possible dans le but de montrer hors de tout doute la 
puissance de l'État et du régime en place. 
Le choix de Bobo-Dioulasso permettait au pouvoir de soigner ses relations avec cette 
ville qui est à la fois un soutien stable pour le régime Compaoré, à la différence de la 
capitale ou d'autres villes réputées plus remuantes comme Koudougou275 , et qui est en 
compétition depuis l'époque coloniale avec Ouagadougou pour le leadership 
économique du pays, compétition dans laquelle elle occupe une position peu 
enviable276 . Le cinquantenaire de l'indépendance a également été l'occasion pour 
l'État de lancer des travaux d'infrastructure majeurs, donnant ainsi l'image d'un 
pouvoir œuvrant pour le développement du pays en profitant de l'événement pour 
faire œuvre utile. Cette pratique s'inscrit en continuité avec la façon de faire adoptée à 
partir de 2008, année où l'État adoptait le principe des célébrations tournantes dans 
une capitale régionale différente à chaque année. Cette année-là, la fête avait donc eu 
lieu à Fada N'gourma, dans l'est du pays, alors que l'édition 2009 s'est tenue à 
Ouahigouya, dans le Yatenga, au nord-ouest. Ces célébrations tournantes, en plus de 
répondre aux critiques selon lesquelles la vie politique est trop centrée sur la capitale, 
donnent l'occasion au gouvernement de déployer un effort ostentatoire 
d'investissement dans les infrastructures de villes souvent mal dotées. Ainsi, Fada 
N'Gourma puis Ouahigouya ont été équipées d'amphithéâtres, de nouvelles routes 
goudronnées, d'infrastructures sportives et de logements sociaux. 
À Bobo-Dioulasso, ces infrastructures comprenaient un hôtel administratif destiné à 
accueillir les services de la fonction publique locale, la réfection de boulevards et le 
bitumage de plusieurs routes, ainsi qu'un parc de logements destiné à fournir un 
habitat de qualité à des ménages modestes277 . Ces investissements ont défrayé la 
275 Mathieu Hilgers, « Koudougou, ville rebelle? À propos des révoltes durant l'affaire Zongo, » dans 
Révoltes et oppositions en contexte semi-autoritaire: le cas du Burkina Faso, sous la dir. de 
Jacinthe Mazzocchetti et Mathieu Hilgers. (Paris: Karthala, 2009), 175-1 93 . 
276 Haberecht, « Une ville. » 
277 Jonas Appolinaire Kaboré, « Lancement du cinquantenaire de l' indépendance :«Nous devons tirer 
les leçons, corriger les insuffisances et faire des propositions », »L 'Observateur paalga, 25 mars 
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manchette au point d'éclipser en partie la cérémonie en tant que telle et son contenu 
historique. Deux affaires en particulier ont attiré l'attention : d'une part, la destruction 
d'arbres centenaires en marge de la réfection d'un boulevard à Bobo-Dioulasso a été 
décriée par les défenseurs du patrimoine et par le ministre de l'environnement (fig. 
3.1). D'autre part, le détournement des logements sociaux par des spéculateurs aisés, 
qui accaparaient plusieurs maisons grâce à des prête-noms pour les revendre, a été 
régulièrement dénoncé278 . Cette pratique répétait celle des années précédentes à Fada 
et Ouahigouya, en plus de s'inscrire dans un historique de tensions autour des projets 
résidentiels destinés en principe aux familles démunies mais dans les faits profitant à 
des fonctionnaires. C'était le cas en particulier sous le CNR avec les cités de 
logements bâties à Ouagadougou en lieu et place de quartiers populaires rasés, et qui 
étaient hors de prix pour la majorité de la population279 . Les nouveaux ensembles de 
logements « sociaux » des fêtes nationales réveillaient inévitablement ces souvenirs. 
20 10, no 7596; Kpénahie Traoré,« De nouveaux habits pour Bobo-Dioulasso, » Fasozine, 22 mars 
2010. 
278 Adam Igor, « Cinquantenaire de l'indépendance du Burkina :Quel sort pour toutes ces 
infrastructures, »Journal du jeudi, 16 décembre 2010, no 1004. 
279 Voir notamment Caro line Jeanne Françoise Namoano. La politique de l'habitat au Burkina Faso : 
Cas de la Cité "1200 logements ". Mémoire de maîtrise. (Ouagadougou : Université de 
Ouagadougou, 1992); Alais Marie, « Politique urbaine: une révo lution au service de l'État, » 
Politique africaine, 33 (1989) : 27-38 . 
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Figure 3.1 : Caricature sur l'abattage des arbres à Bobo-Dioulasso. 
Source: Journal dujeudi, 18 mars 2010, no 965 
Malgré ces accrocs, les dirigeants ont constamment insisté sur l'apport du 
cinquantenaire au développement de la région. Ce développement se voulait une 
illustration des efforts faits par le régime Compaoré pour l'économie du pays en 
général, dans un contexte où le cinquantenaire arrivait quelques semaines seulement 
après l'élection présidentielle du 21 novembre280 . Les préparatifs des fêtes, entamés 
avant la campagne électorale, ne prenaient pas en compte la possibilité que le 
président puiss être défait où même forcé à disputer un second tour, qui se serait tenu 
après les cérémonies. Ces dernières avaient donc toutes les apparences d'une 
célébration de la victoire pour Compaoré, réélu à plus de 80% des suffrages au 
premier tour. 
Le discours à la nation du président à l'occasion du cinquantenaire insistait par 
ailleurs lourdement sur les progrès matériels réalisés : 
280 Haberecht, « Une ville. » 
Il y a quelques décennies, notre pays, défavorisé par son environnement 
physique, semblait condamné à scruter désespérément l' avenir. Cette donnée 
qui avait justifié la dislocation et la partition du territoire de nos ancêtres, a 
pendant longtemps nourri les interrogations sur la viabilité de notre 
nation. L' intensité des flux migratoires en direction des territoires voisins plus 
favorisés par la nature semblait en être l'indicateur. 
Au fil des ans et au prix d'un labeur soutenu par le sens de l' effort, 
l'endurance, l' imagination, la créativité et une culture de la discipline, notre 
pays a accompli d' impmiants progrès dans sa marche vers le développement 
et l'élévation de la qualité de vie des populations.28 1 
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On peut noter au passage le flou de la mention « il y a quelques décennies, » qui peut 
aussi bien renvoyer à l'avant-indépendance tout comme à l'avant-Compaoré. Par 
ailleurs, cet accent mis sur le développement et la qualité de vie fait directement écho 
aux thèmes de campagne électorale du président, qui était présenté comme « Le 
bâtisseur » et promettait un Burkina « émergent, » comme en témoigne la figure 3.2 
présentant une affiche de campagne, sur laquelle on voit le président marchant d'un 
pas lent mais ferme à côté d'un viaduc autoroutier construit récemment à 
Ouagadougou. Par cette affiche, le parti au pouvoir présentait l'image d'un président 
sûr de lui, menant le pays lentement mais sûrement vers une prospérité incarnée par 
des marqueurs matériels de modernité. Il intégrait également des éléments discursifs 
tirés de l'univers des institutions internationales sur le statut, enviable d'un point de 
vue burkinabè, des pays « émergents » dans le cadre des politiques néolibérales. Le 
président concluait son discours du 11 décembre par « Bonne fête à toutes et à tous, 
Tous ensemble pour un Burkina émergent ; Je vous remercie, » incluant donc un 
slogan partisan directement dans la cérémonie. 
28 1 
« Jubilé d'or du Burkina: Blaise Compaoré invite à une introspection nationale, » Fasozine, 11 
décembre 201 O. 
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Figure 3.2 : Affiche de campagne électorale du candidat Blaise Compaoré. 
Photo: Geneviève Boileau 
Coïncidant avec l'élection présidentielle, la fête du cinquantenaire du Burkina Faso 
apparaît en grande partie comme une vaste entreprise de démonstration de force et de 
divertissement à grande échelle afin de présenter le pouvoir organisateur de la 
cérémonie sous un jour favorable. Cette opération de légitimation politique ne se 
limitait toutefois pas à l'aspect matériel; le contenu des discours, et notamment 
l'utilisation des références historiques faite par le président à l'occasion du 
cinquantenaire, peut aussi être lu comme une récupération partisane d 'éléments du 
passé burkinabè. 
3.1.2 Une lecture intéressée de l'histoire 
Sous le thème «50 ans de construction d'une nation. Souvenir et espérance, » le 
cinquantenaire se présentait comme l'occasion de faire un bilan de l'histoire du pays 
et de tracer les lignes directrices pour l'avenir. Dans cet esprit, les responsables 
officiels présentaient l'année du cinquantenaire comme une occasion pédagogique 
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pour enseigner l'histoire du pays aux citoyens, en particulier aux jeunes282 . Cette 
intention est compréhensible dans la mesure où l'histoire nationale est très peu connue 
de la majorité des Burkinabè. Bien que normalement au programme de l'école 
publique, elle est dans les faits presque ignorée dans le cursus scolaire, où l'histoire 
occidentale et une histoire africaine généraliste sont beaucoup plus enseignées283. 
Pour ce faire, treize « Grandes conférences du cinquantenaire » sur divers thèmes de 
l'histoire du pays, organisées par le Ministère de la culture, du tourisme et de la 
communication, ont été tenues au cours de l'année 2010, soit une dans chaque 
capitale régionale. Ces conférences, animées par les principaux historiens burkinabè 
et certaines personnalités ayant joué un rôle historique important, comme l' ancien 
premier ministre Gérard Kango Ouédraogo, ont abordé les questions de façon 
relativement ouverte. 
Dans la plupart des cas, les enjeux régionaux étaient mis de l'avant, que ce soit au 
plan historique, comme dans le cas de la conférence de Gaoua, animée par les 
historiens Pierre Claver Hien et Magloire Somé, qui portait principalement sur les 
résistances locales à la colonisation et sur l'évangélisation de cette région fortement 
christianisée284, ou du point de vue du potentiel économique de la région, comme à 
Fada N 'Gourma ou à Ziniaré285 . La seule conférence qui a abordé de front l'histoire 
politique du Burkina Faso était l'événement inaugural tenu à Ouagadougou en avril, 
dont un des principaux axes était la dichotomie entre régimes d'exception et 
démocratie, animée entre autres par Basile Guissou, historien et ancien acteur 
282 Svenja Haberecht, "The Cinquantenaire of Burkina Faso: Reflection, Stock-Taking, and Kick-
Off," Communication présentée à la 54• conférence annuelle de l' African Studies Association, 
Washington, D.C., 17-1 9 novembre 2011. 
283 Vo ir Issa Cissé, « L'histo ire nationale dans les programmes de l'enseignement secondaire général au 
Burkina Faso,» dans Le Burkina Faso contemporain : Racines du présent et enjeux nouveaux, sous 
la dir. de lssiaka Mandé. (Paris: L'Harmattan, 201 2), 143-163. 
284 Gabriel Sama, « Évangélisation et résistance des peuples du Sud-Ouest: Un pan d'une riche 
hi stoire revisité, » Sidwaya, 29 juin 201 0. 
285 Moussa Diallo, « 8e grande conférence du cinquantenaire : Un diagnostic sans complaisance de la 
région de l'Est,» www. lefaso. net, 4 octobre 2010; Grégoire B. Bazié, « 7e conférence régionale de 
la culture: Pleins feux sur les potentialités du plateau central, » www.lefaso.net, 13 septembre 2010. 
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politique sous la révolution resté fidèle à Blaise Comaporé86. Cet axe mettait 
particulièrement en valeur le régime actuel, associé à la « démocratie, » en opposition 
avec les « régimes d'exception» précédents caractérisés par la violence politique. 
Quant aux conférences sur l'histoire régionale, leur faible diffusion sur le plan 
national réduisait leur retentissement. 
Le président Compaoré a particulièrement évoqué l'histoire du pays dans deux 
discours : le premier lors du lancement du programme annuelle 20 mars et le second 
lors de son adresse à la nation en marge du cinquantenaire en tant que tel. Lors du 
premier discours, il a souligné l'apport de personnalités historiques de Bobo-
Dioulasso: 
Le Burkina Faso est fier d'entamer la commémoration du cinquantena ire de 
son accession à la souveraineté nationale et internationale, sur cette terre de 
dignité de l' ouest, qui a vu naître de grandes figures de notre histoire comme 
Guimbi Ouattara, Daniel Ouezzin Coulibaly et Nazi Boni, qui incarnent le 
courage, l' engagement et l' esprit de sacrifice dans la lutte pour la libération de 
notre peuple.287 
La première était une princesse de la région qui, selon certains récits, a mené une 
stratégie de résistance tacite à l'installation des Français au début de l'époque 
coloniale288 . Le second était une figure politique majeure des années 1950, allié de 
Félix Houphouët-Boigny289 et élu pour la première fois en 1946. Chef du RDA 
voltaïque, il a émergé à la fin des années 1950 comme une figure consensuelle à 
l'approche de l'indépendance. Sa mort en 1958 l'a privé de devenir le premier 
président du pays indépendant. Quant au troisième, il était également un politicien 
des années 1940-1950, chef de petites formations indépendantistes qui se réclamaient 
de l'authenticité culturelle. Il était également écrivain, associé au courant de la 
négritude et à la revue Présence africaine, auteur du roman classique Crépuscule des 
286 Sié Simpl ice Hien,« Les régimes d'exception expliqués au public, » Sidwaya , 30 avril 2010. 
287 
« Discours de Blaise Compaoré au lancement des manifes tations,» lefaso. net, 21 mars 2010. 
288 Père Jean Hébert,« Une grande figure de Bobo-Dioulasso : la princesse Guimbé [sic] Ouattara, » 
dans La Haute- Volta coloniale : Témoignages, recherches, regards , sous la dir. de Gabriel Massa et 
Yénouyaba Georges Madiéga. (Paris: Karthala, 1995), 509-522. 
289 Fondateur du RDA et personnalité centrale de la politique nationaliste en AOF. Il a par al suite été 
président de la Côte d' Ivoire de 1960 à sa mort en 1993 . 
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temps anciens en 1962. Ces références apparaissent principalement comme une 
volonté de plaire à un public bobolais : 
Je salue 1.' exceptionnelle mobilisation des populations de Bobo-Dioulasso, 
charmante ville qui a su valoriser la diversité culturelle des peuples qui y vivent 
et en a fécondé une richesse inestimable sur les plans des arts, des sports et de la 
d . ' . 290 pro uchon economtque . 
Dans le même discours, le président a souligné spécifiquement trois événements 
historiques comme autant de marqueurs phares de la marche pour l' indépendance : 
La reconstitution de la colonie de Haute Volta jadis disloquée, la proclamation de 
la République le 11 décembre 1958 et l' accession à l' indépendance le 5 août 
1960, ont ouvert la voie à 1 ' émergence d ' un État moderne, responsable et 
résolument engagé dans la quête d ' une croissance économique durable et d ' un 
d ' 1 rt ·291 eve oppement pa age . 
Alors que Blaise Compaoré vantait dans son discours la « résistance » des ancêtres au 
colonialisme, le choix de ces événements contraste quelque peu avec cette ambition, 
les deux premiers survenant même dans un cadre administratif étroitement contrôlé 
par la France. En effet, démantelée en 1932, la colonie de Haute-Volta a été répartie 
entre les territoires voisins du Soudan français , du Niger et surtout de Côte d'Ivoire. 
Suite à la conférence de Brazzaville en 1944 et à la fin de la guerre en 1945, la France 
a entrepris une refonte de ses relations avec les colonies, ouvrant la porte à la 
participation politique des sujets coloniaux. Alors que la Basse-Côte d'Ivoire, sous le 
leadership de Félix Houphouët-Boigny, s'orientait vers la réclamation de 
l'indépendance, avec la création du RDA en 1946, les territoires voltaïques de Haute-
Côte d'Ivoire se ralliaient plutôt à l'Union pour la défense des intérêts de la Haute-
Volta (UDIHV), émanation du Mogho Naaba, dont le candidat à l'assemblée 
constituante en 1945 avait presque battu Houphouët-Boigny. Cette dernière 
formation, bénéficiant du soutien tacite de la France, avait pour principal but la 
reconstitution de l'ancienne Haute-Volta dans les limites coloniales et ne revendiquait 
290 
« Discours de Blaise Compaoré au lancement des manifestations,» lefaso.net, 21 mars 20 10. 
29 1 
« Discours de Blaise Compaoré au lancement des manifestations, » lefaso.net, 21 mars 2010. 
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pas l'indépendance292 . Le 11 décembre 1958 faisait suite à l'acceptation de la 
constitution prônée par Charles De Gaulle et s'insérait dans les cadres définis encore 
une fois par ce même président français . Quant au 5 août 1960, s'il s'agit évidemment 
d'une date marquante dans l'histoire du pays, elle ne se rapporte qu'indirectement aux 
luttes anonymes vantées par le président, survenant plutôt suite à des négociations 
diplomatiques dans un contexte où la France avait renoncé à la possession d 'un 
. 1 . 1 .Ç 1293 empire co oma 1orme . 
Lors du discours du 11 décembre 2010, le président Compaoré a tenu à souligner en 
particulier la mémoire de trois personnalités historiques, soit Daniel Ouezzin 
Coulibaly, présenté précédemment, le Mogho Naaba Sagha II et Philippe Zinda 
Kaboré. Le Mogho Naaba Sagha II (1942-1957) a été sur le trône du royaume de 
Ouagadougou durant la majeure partie de l'après-guerre, exerçant une influence 
notoire sur l'UDIHV renommée Union voltaïque (UV) en 1946. Il est donc la figure 
marquante de la reconstitution de la Haute-Volta. Sa mention constitue en outre un 
hommage à la chefferie coutumière, notamment moaga, réhabilitée par Compaoré aux 
lendemains de la révolution294. La mise en valeur de ce personnage historique venait 
donc cautionner l'implication politique de la chefferie, tout en balisant cette 
implication qui doit se faire dans les limites des institutions politique modernes et en 
appui à ces dernières. Quant à Philippe Zinda Kaboré, il s'agissait d'un intellectuel et 
fils de chef coutumier moaga élu en 1946, en compagnie de Daniel Ouezzin 
292 Claudette Savonnet-Guyot. État et sociétés au Burkina. Essai sur le politique africain . (Paris: 
Karthala, 1986), 133-1 35. 
293 Voir notamment Yenouyaba Georges Madiéga, « Les partis politiques et la question des fédérations 
en Haute-Volta/Burkina Faso, » dans L'Afrique noire frança ise : 1 'heure des Indépendances, sous la 
dir. de Charles-Robert Ageron et Marc Michel. (Paris : Éditions CNRS, 201 0), 383-398; Charles-
RobertAgeron. La décolonisation française. (Paris: Colin, 199 1); Henri Grimal. La décolonisation 
de 1919 à nos jours, Bruxelles, Complexe, 1985; Jacques Marseille, Empire colonial et capitalisme 
française. Histoire d'un divorce. (Paris :Albin Michel, 2005); Frederick Cooper. Décolonisation et 
travail en Afrique: l'Afrique britannique etfrançaise, 1935-1960. (Paris et Amsterdam: Karthala 
et Sephis, 2004). 
294 Magloire Somé, « Les chefferies moosé dans la vie politique du Burkina Faso depuis 1945, » dans 
Le retour des rois: Les autorités traditionnelles et l'État en Afrique contemporaine, sous la dir. de 
Claude-Hélène Perrot et François-Xavier Fauvelle-Aymar. (Paris: Karthala, 2003), 219-244; René 
Otayek, « Rectification, » Politique africaine, 33 (1989) : 2-1 O. 
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Coulibaly et de Félix Houphouët-Boigny comme représentants de la Côte d'Ivoire à 
l'Assemblée nationale française. Proche du Mogho Naba, il était favorable à la 
reconstitution de la Haute-Volta. Sa mort prématurée en 1946, avant même qu' il n'ait 
pu siéger, en fait une figure particulière au panthéon des précurseurs de 
l' indépendance, même s' il n'avait pas une position très affirmée sur le sujet. 
On constate donc, d'une part, une insistance sur les événements constitutionnels, 
marqueurs objectifs laissant peu de place à la controverse, d'autant qu'aucun des 
personnages cités sauf nazi Boni n 'a franchi le cap de l' indépendance, leur action ne 
pouvant donc pas être entachée par d'éventuelles insuffisances de la politique 
postindépendance. D'autre part, on note un penchant certain pour la reconstitution de 
la Haute-Volta en 1947, présentée comme un jalon de la marche vers l'indépendance 
alors qu'à l'époque, les forces indépendantistes étaient surtout derrière le RDA et 
opposées à cette reconstitution. L' interprétation de cet événement comme moment 
fondateur de la nation est fréquemment mis de l'avant dans le discours public sur 
l'histoire burkinabè, comme en témoigne l'absence de débat sur la question lors d'un 
colloque des historiens burkinabè en 2008295 . Elle fait l'impasse sur les idées 
fédéralistes, populaires à la fin des années 1950 en Haute-Volta comme ailleurs en 
Afrique de l'Ouest, qui voyaient l'unité des anciennes colonies comme le seul gage de 
la viabilité d'une Afrique indépendante296 . Au contraire, selon le président Compaoré, 
la séparation des colonies voisines, et en particulier de la Côte d'Ivoire, aurait été une 
première étape indispensable vers une indépendance qui ne se conçoit pas dans des 
limites autres que celles du territoire de l'ancienne colonie de Haute-Volta. 
Le contexte récent des relations avec la Côte d'Ivoire explique en partie ce choix de 
faire de 194 7 une date phare à souligner lors du cinquantenaire. Depuis l'époque 
coloniale, les liens entre les deux pays sont très étroits, alimentés par des vagues 
295 Benoît Beucher, « La naissance de la communauté nationale burkinabè ou comment le Voltaïque 
dev int un « Homme intègre », »Sociétés politiques comparées. Revue européenne d'analyse des 
sociétés politiques, 13 (2009): 5-7. 
296 Madiéga, « Les partis politiques. » 
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successives de migrations de Voltaïques/Burkinabè vers la Côte d'Ivoire pour y 
chercher du travail. Ces migrations ont conduit à la constitution d'une forte diaspora 
burkinabè en Côte d'Ivoire, où certains ont accumulé une prospérité importante durant 
les années fastes du « miracle ivoirien, » entre 1960 et 1980. Depuis, l'économie de 
plantation ivoirienne a toutefois périclité suite à l'effondrement des cours des produits 
agricoles. Dans un contexte de précarité inédite, les années 1990 ont été caractérisées 
par la montée des politiques dites « d'ivoirité, » par lesquelles 1 'État canalisait le 
ressentiment populaire vers les « étrangers, » dont de nombreux ressortissants 
burkinabè297 . Ces politiques ont culminé en 1999 par le massacre de paysans d'origine 
étrangère à Tabou, dans le sud de la Côte d'Ivoire, déclenchant l'exode de nombreux 
Burkinabè. Cette tragédie coïncidait avec une crise politique au Burkina Faso suivant 
l'assassinat en décembre 1998 du journaliste Norbert Zongo, qui avait provoqué une 
forte mobilisation de la société civile contre le régime Compaoré. La mise sur pied 
une opération très médiatisée d'accueil des réfugiés et l'affirmation d'un patriotisme 
sans compromis face au péril ivoirien ont permis au président de reprendre en main le 
jeu politique298 . Par la suite, le pouvoir burkinabè a vraisemblablement joué un rôle 
important dans le lancement d'une rébellion en 2002 contre le régime de Laurent 
Gbagbo299. L'élection présidentielle ivoirienne de 2010, suite à laquelle Gbagbo a 
refusé de reconnaître sa défaite, a replongé la Côte d'Ivoire dans la crise, qui sévissait 
lors du cinquantenaire de l'indépendance du Burkina Faso. L'ambiance était quasi 
guerrière à ce moment à Ouagadougou et les rumeurs d'intervention de l'armée 
297 Jacques Tokpa, « La contribution de la Haute-Volta à la mise en valeur de la Côte d ' Ivoire : La 
question de la main-d 'œuvre mossi, 19 19- 1947, » dans Burkina Faso : Cent ans d'histoire, 1895-
1995, t. 2, sous la dir. de Yénouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. (Paris: Karthala, 2003), 
1385- 1403; Mamadou Zongo, « La diaspora burkinabè en Côte d' Ivoire : Trajectoire historique, 
recomposition des dynamiques migratoires, rapport avec le pays d' origine, » Revue africaine de 
sociologie, 7, no 2 (2003) : 58-72; lss iaka Mandé, « Les émigrés burkinabè en Côte d ' Ivoire dans la 
tourmente des recompositions identitaires en Afrique, » dans Francophonie et dialogue des 
cultures: Mélanges offerts à Fernando Lambert, sous la dir. d 'Ambroise Kom. (Sainte -Foy : 
GRELCA, 1999), 141-170. 
298 Richard Banégas et René Otayek, « Le Burkina Faso dans la crise ivoirienne. Effets d'aubaine et 
incertitudes politiques, » Politique africaine, 89 (2003), p. 71-87. 
299 Ibid. , p. 74-75 . 
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burkinabè pour soutenir le président reconnu intemationalement Alassane Dramane 
Ouattara allaient bon train. L'insistance sur la reconstitution de la Haute-Volta 
apparaissait, dans ce contexte, comme une nouvelle façon de légitimer l'action du 
pouvoir burkinabè. 
En ce qui concerne le traitement de l'histoire postcoloniale durant le cinquantenaire, 
elle se limite pour l'essentiel à la mention des noms des anciens présidents dans le 
discours du président Compaoré, sans commentaire qualitatif. Les visages de tous les 
présidents étaient par ailleurs imprimés sur des ballons flottant lors des cérémonies. 
Aucun retour n'a été fait sur l'action de ces personnages, plaçant ainsi des présidents 
marquants comme feu le général Sangoulé Lamizana (1966-1980), très respecté chez 
de nombreux Burkinabè, ou encore Thomas Sankara, sur un pied d'égalité avec des 
figures plus éphémères, comme Jean-Baptiste Ouédraogo (1982-1983), voire 
discréditées comme le commandant Saye Zerbo (1980-1982). L'effet le plus évident 
de cette présentation, en plus de passer sous silence des épisodes controversés de 
l'histoire récente, était de faire ressortir clairement l'actuel président du lot. En effet, 
ses 23 ans au pouvoir au moment du cinquantenaire correspondaient presque à la 
moitié de l' histoire postcoloniale. En résumant l'action des présidents passés à une 
galerie de portraits (fig. 3.3), Blaise Compaoré arrivait aisément à s'approprier 
l'essentiel du bilan depuis l'indépendance et à s'attribuer l'ensemble des réalisations de 
ses prédécesseurs300. 
Figure 3.3 : Portraits des sept présidents du Burkina Faso. 
Source:« De la Haute-Volta au Burkina Faso », Le Pays, 10 décembre 201 0, no 4759 
300 Haberecht, "The Cinquantenaire." 
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Ainsi, la fête de l'indépendance de 201 0 a été célébrée dans le faste, devenant une 
réelle démonstration de puissance de la part du régime Compaoré. Cette légitimation 
s'est faite d'une part par l ' insertion de l'événement en prolongement de la campagne 
électorale présidentielle et en apparente synergie avec les ambitions 
développementalistes du pouvoir. D'autre part, le traitement de l'histoire au cours des 
activités du cinquantenaire était clairement partial, renforçant la position symbolique 
autant que les choix politiques de Compaoré. Cette manipulation politique de 
l'événement s'accompagnait en outre d'un traitement assez cavalier de l' histoire, qui 
trahissait finalement un faible intérêt pour la construction nationale au profit d 'une 
conception à la fois nostalgique et commerciale du passé et des symboles nationaux. 
3.2 Le passé entre spectacle, nostalgie et marchandisation 
Contrairement aux prétentions du régime Compaoré, qui affirmait vouloir faire du 
cinquantenaire une entreprise d'éducation populaire sur l'histoire du pays, les 
références historiques mobilisées lors des cérémonies et des discours étaient en 
général peu éclairantes, à commencer par la date de la cérémonie, le 11 décembre 
2010, qui ne marquait pas en réalité le cinquantième anniversaire d 'une indépendance 
survenue le 5 août 1960. De façon générale, les représentations mises de l'avant lors 
des festivités faisaient plutôt appel à la nostalgie d'une partie de la population pour 
des éléments culturels d'un passé révolu présenté sous forme d'imagerie éparpillée et 
livrée au public sans contexte. Le passé apparaissait donc plus comme le « style » 
d'une fête thématique que l'objet d'une véritable réflexion. Ce traitement du passé 
s' inscrit dans l'intérêt relativement récent des autorités burkinabè pour le 
« patrimoine, » entendu dans sa dimension commerciale. 
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3.2.1 Aux origines de la « fête nationale >> du 11 décembre 
Le 28 septembre 1958, la Haute-Volta approuvait la constitution de la cinquième 
république française à 99,1 %. Cette adoption transformait l'Assemblée territoriale en 
Assemblée constituante destinée à rédiger la constitution de la république de Haute-
Volta membre de la Communauté française, constitution finalement adoptée le 11 
décembre 1958. Cette · journée a rapidement été favorisée après l'indépendance 
comme principale moment de célébration, pour des raisons essentiellement pratiques. 
En effet, ie 5 août, jour anniversaire de l'indépendance, coïncide dans plusieurs 
régions avec le cœur de la saison des pluies, rendant les cérémonies extérieures très 
difficiles, alors que le mois de décembre est à la fois sec et frais. La saison des pluies 
est également une période de travaux agricoles qui occupent une grande partie d'une 
population majoritairement rurale. Cette explication est appuyée par Hermann 
Yaméogo, fils du premier président de la Haute-Volta : 
[ .. . ]ce devrait être autour de 1963 . La raison essentielle de ce déplacement est 
qu ' en août, c'est la saison des pluies et la commémoration pe11urbait les 
cultivateurs qui devaient laisser les travaux champêtres pour au moins une 
semaine ou deux pour les préparatifs. Ce n'était donc pas bon du point de vue 
du rendement économique. L'on a donc préféré ramener la commémoration à 
une période beaucoup plus paisible et c' est le Il-Décembre qui a été choisi.301 
Enfin, les élèves, composante importante des cérémonies civiques voltaïques302, 
étaient disponibles dans la capitale en décembre pour les défilés et cérémonies, alors 
qu'ils repartaient pour la plupart dans leur région d'origine durant les vacances. Le 11 
décembre est donc devenu la fête nationale, bien que le 5 août était lui aussi férié. 
La révolution sankariste a été le théâtre de profonds changements au plan 
symbolique, et la fête nationale n'a pas fait exception. Le 18 juillet 1984, le CNR 
abolissait les célébrations du 11 décembre et du 5 août, considérées comme des 
301 Séni Dabo, « Indépendance du Burkina : Quand Hermann Yaméogo était enfant de troupe, » Le 
Pays, 10 décembre 20 10, no 4759. 
302 Laurent Fourchard. De la ville coloniale à la cour africaine. Espaces, pouvoirs et sociétés à 
Ouagadougou et Bobo-Dioulasso (Haute- Volta) fin XJXe siècle-1960. (Paris : L'Harmattan, 2001 ), 
311. 
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symboles impérialistes car représentant dans le premier cas un événement 
administratif colonial et dans le second une indépendance que le régime 
révolutionnaire jugeait incomplète. À la place, le 4 août, jour anniversaire de la 
révolution, était érigé en nouvelle fête nationale, symbole de l'affirmation de la lutte 
pour l'indépendance réelle303 . Deux semaines après cette décision, le 4 août était 
célébré en grande pompe, et c'est au cours de cette cérémonie que le président 
Sankara a annoncé le changement de nom du pays ainsi que l'adoption de nouveaux 
symboles nationaux, marquant de façon spectaculaire la volonté des autorités de 
tourner la page de l'impérialisme. 
Après l'assassinat de Sankara le 15 octobre 1987, la question des symboles nationaux 
est restée controversée. Dans un premier temps, le Front populaire ( 1987-1991 ), qui 
se prétendait en continuité avec les principes de la révolution, a conservé l'essentiel 
du langage et des symboles du CNR. Par la suite, le régime de la IVe république issu 
de la constitution de 1991 s'est progressivement détaché de certains d'entre eux. En 
1997, l'Assemblée des députés du peuple était renommée Assemblée nationale, dans 
une volonté de se départir de la terminologie marxisante de la révolution. En juin 
2000, suite à divers débats au sein d'une classe politique issue en grande partie de la 
révolution, l'Assemblée nationale, par la loi 019-2000/ AN « portant institution de 
fêtes légales au Burkina » réintroduisait le 11 décembre comme Fête nationale en 
remplacement du 4 août, ce dernier jour n'étant plus chômé. Cependant, durant 
plusieurs années, le 11 décembre était essentiellement protocolaire, se résumant à un 
discours à la nation du président ainsi qu'à une cérémonie de décorations officielles. 
En 2007 toutefois, le gouvernement a pris un tournant clair vers le retour des 
célébrations du 11 décembre à l'ancienne. L'un des objectifs était de contenter une 
partie de la population plus âgée, nostalgique de l'époque voltaïque et qui dans bien 
303 Babou Paulin Bamouni. Burkina Faso. Processus de la révolution . (Paris : L'Harmattan, 1986), 
154. 
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des cas avait vécu la révolution comme une expérience traumatisante. La charge 
nostalgique de cette décision est bien résumée par le journal L'Observateur paalga : 
Jusqu 'en 82, le Il-Décembre rappelait à l'écolier de l'époque le drapeau 
fabriqué avec une feuille de cahier emmanché dans une tige de mil et la 
marche aux pas [sic], cadencée par le rythme de la musique militaire, sous 
l' œil admiratif des parents qui le reconnaîtront. C'est aussi le moment des 
jeux marrants comme la grimpée du tronc d 'arbre sans écorce et badigeonné 
de savon pour prendre le paquet de bonbons à son sommet ou la course avec 
les pieds entravés dans un sac de mi1. 304 
Un autre article du même numéro abondait dans le même sens : « Réclamée à cor et a 
cris, la fête nationale de notre pays sera commémorée avec faste comme jadis. 
Ouagadougou est en train de se vêtir de ses plus beaux atouts [sic] comme on n'en a 
jamais vu depuis que les régimes d'exception ont pris le pouvoir305 . » Il convient de 
remarquer que cette nostalgie est plutôt celle de 1' élite intellectuelle, puisque les 
souvenirs d'écoliers d'avant 1983 concernaient tme faible portion de la population, le 
taux de scolarisation ayant été de 11,8% en 1975 et de 16,5% en 1983306. La 
manœuvre symbolique de restauration du 11 décembre peut donc être interprétée 
comme un geste de fidélisation d' une classe de fonctionnaires ayant grandi entre 
l' indépendance et la révolution, dont les membres ont dans bien des cas connu une 
ascension professionnelle importante au cours de la révolution à la suite de l' éviction 
d'une partie de l'ancienne élite. Cette génération d' intellectuels est aujourd'hui au 
sommet de l'appareil d'État, comprenant notamment les principaux responsables 
politiques, et est à son tour considérée par les jeunes intellectuels, entre autres ceux 
qui composent les associations religieuses de jeunes visés par cette étude, comme 
bloquant leur progression sociale307. 
304 Issa K. Bany, « Festivités du Il décembre : Les préparatifs vont bon train ; les critiques aussi .. . , » 
L'Observateur paalga, 7 décembre 2007, no 7028. 
305 Passek Taale, « Une lettre pour Laye : Les pèlerins en sursis, » L'Observateur paalga, 7 décembre 
2007, no 7028. 
306 Bruno Jaffré. Burkina Faso: les années Sankara, de la révolution à la rectification. (Paris : 
L'Harmattan, 1989), 93 . 
307 Louis Audet Gosse lin, « « Si vieillesse savait. .. » : Les représentations des générations dans les 
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Des considérations stratégiques peuvent également être évoquées pour expliquer la 
restauration de la fête du 11 décembre. En effet, lorsqu'en octobre 2007 le 
gouvernement avait voulu souligner les 20 ans de pouvoir du président Compaoré 
comme étant l'anniversaire de la « renaissance démocratique » du pays, une 
manifestation parallèle fort courue avait plutôt souligné l'assassinat de Thomas 
Sankara et réclamait un jugement des responsables et un retour aux valeurs de la 
révolution308 . Il est vraisemblable que le gouvernement ait souhaité faire oublier cet 
échec par l'organisation d'une célébration plus consensuelle309. Par ailleurs, la date du 
11 décembre était commode pour le pouvoir dans la mesure où elle permet d'occulter 
le 13 décembre, anniversaire de l'assassinat du journaliste Norbert Zongo en 1998, 
date qui donne lieu à des marches commémoratives de la part des opposants 
politiques. De plus, l'évitement de la date de la proclamation de l'indépendance 
permet également de circonvenir toute référence à la révolution du 4 août, que ses 
partisans ne manquent pas d'assimiler à la « vraie » indépendance du pays, conférant 
une puissance symbolique aux dates voisines des 4 et 5 août que le régime Compaoré 
essaie de contourner. 
Ces manœuvres autour de la fête nationale créent une certaine confusion, le 11 
décembre étant parfois appelé à tort Fête de l'indépendance, même dans les médias 
officiels : 
Jeudi 11 décembre 2003 , le Burkina commémore la fête de l' indépendance 
nationale. En effet, le 11 décembre 1960 est une date mémorable dans la vie de la 
nation . Cette date marque la proclamation de l' indépendance vis-à-vis du pays 
colonisateur, la France3 10. 
caricatures du Journal du j eudi, Burkina Faso,» dans L'Afrique des générations :Entre tensions et 
négociations, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez et Marie Nathalie LeBlanc. (Paris: Karthala, 
20 12), 80 1-839 . 
308 Adam Igor, « 15 octobre 2007 : Mari am Sankara ravit la vedette à tous, »Journal du jeudi, 18 
octobre 2007, no 839. 
309 Nabi Youssfou, « Célébration du Il Décembre : L'exhumation de la fête coûtera 500 millions, » 
L'Indépendant, 20 novembre 2007, no 741. 
310 Marce line Ilboudo, « Il décembre, fête nationale, » Sidwaya, 8 décembre 2003. 
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Cette erreur à été répétée à la télévision nationale en 20083 11 , et le chef de l'État, dans 
son discours annuel, amalgame fréquemment cet événement avec la commémoration 
de l'indépendance. 
Au-delà des raisons pratiques qui ont commandé l'adoption du 11 décembre comme 
fête nationale, cette liberté par rapport à la réalité historique illustre bien le peu de cas 
que les autorités font de l'importance de l'indépendance dans l'évolution du pays. 
L'adoption du 11 décembre par le régime Compaoré s'inscrit plutôt dans une 
entreprise discrète de réhabilitation de certains symboles prérévolutionnaires, afin de 
mobiliser les émotions nostalgiques de ceux qui ont vécu la période « voltaïque » 
sans rompre nommément avec les symboles issus de la révolution. 
3.2.2 Le cinquantenaire : une mise en scène nostalgique 
La cérémonie de lancement des festivités du cinquantenaire, tenue le 20 mars 2010, 
mettait de l'avant la culture matérielle et populaire des années 1960, avec un défilé de 
vieux véhicules, une exposition de photographies et de la musique de l'époque, les 
ministres dansant aux rythmes de leur jeunesse312. Le logo officiel (fig. 3.4) y a 
également été dévoilé. Il représente un cheval, symbole rappelant la cavalerie moaga, 
utilisé notamment dans les armoiries du pays. Ce dernier est doré, rappelant le jubilé 
d'or, tout comme l'inscription « 50 ans. » Le 0 est en forme de « soleil rayonnant, 
symbole d'un avenir radieux3 13 • » On y voit enfin les drapeaux voltaïque et 
burkinabè, respectivement affublés des dates 1960 et 2010, et reliés par un arc vert 
portant l'inscription « Souvenir et Espérance. » 
31 1 Jonas Hien,« Fête du Il décembre : Encore une falsification de l'histo1re!, »L'Observateur paalga, 
10 décembre 2008, no 7278. 
312 Adaman Drabo, «Lancement du cinquantenaire: Des clichés pour revisiter le passé, » Sidwaya, 23 
mars 20 l 0; A daman Drabo, « Lancement du cinquantenaire : Un bal des anciens au gouvernorat, » 
Sidwaya, 23 mars 20 1 0; Jonas Apo ll inaire Kaboré, «Lancement du cinquantenaire: Le devoir de 
mémoire,» L'Observateur paalga, 22 mars 2010. 
313 Serge Coul ibaly, «Lancement des activités du cinquantenaire de l'indépendance :Un imposant 
avant-goût de la commémoration,» Le Pays, 22 mars 2010, no 4577. 
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Figure 3.4 : Logo officiel des fêtes du cinquantenaire. 
Source: http://www.bowoulankro.com/wpress2/?cat=55 [consulté le 5 mars 2013] 
L'impression qui se dégage de ce logo est à la fois celle d'une continuité, et d'un 
progrès qualitatif entre l'indépendance et aujourd'hui, ainsi que la volonté d'articuler 
les commémorations autour de deux idées : souvenir nostalgique d'une part, et 
célébration des progrès réalisés d'autre part. 1960 est présenté comme une époque 
ancienne, évoquant des « souvenirs, » que le cinquantenaire permet de redécouvrir 
avec attendrissement. En ce sens, le cinquantenaire s'inscrit dans l'esprit de la 
réhabilitation du 11 décembre, dans la mesure où l'on fait appel aux sentiments 
provoqués par l'affichage momentané des anciennes couleurs noir-blanc-rouge chez 
ceux qui ont vécu cette période, que plusieurs considèrent rétrospectivement comme 
paisible en comparaison avec les bouleversements révolutionnaires, associés dans les 
mentalités au changement de nom du pays et des symboles nationaux. Cependant, 
cette période est bel et bien révolue, figée dans une représentation réifiée d'un passé 
amalgamant anciens symboles, culture matérielle des années 1950-60 et références, 
directes ou indirectes, à des personnalités de l'époque coloniale et même précoloniale 
dont tous connaissent le nom mais dont 1' œuvre concrète est laissée de côté. Le tout 
est donc présenté comme si tous savent de quoi il est question, en contradiction avec 
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la volonté didactique affichée par l'État auprès d'une population censée ne pas 
connaître « son histoire. » 
À l'autre bout de l'arc, 2010 représente le présent, ma1s aussi le pôle de 
« l'espérance, » donc une projection dans un avenir plus ou moins proche où les fruits 
des promesses de l'indépendance seront cueillis. Ces fruits sont illustrés par la couleur 
dorée, qui présage de la richesse de l'émergence prochaine. Ils étaient mis en scène 
par l'ampleur même du déploiement festif lors du 11 décembre, par l'importance des 
investissements matériels en marge de la cérémonie et renvoyaient dans l'esprit du 
public à des semaines de campagne électorale où les thèmes du progrès et de 
l'enrichissement étaient ressassés ad nauseam. Sur le logo, l'arc reliant les deux dates 
contourne le cœur de l'image où sont inscrits « 50 ans, » donnant l'impression que 
toutes ces années sont une parenthèse, les promesses de l'indépendance commençant 
tout juste à être envisageables sous la direction du régime en place. On devine en 
creux que ce qui est contourné principalement est la révolution sankariste, passée 
sous silence et ainsi traitée comme une déviation du cours linéaire du progrès du 
pays. Cette interprétation est appuyée en outre par le thème de la première « Grande 
conférence du cinquantenaire, » soit les « régimes d'exception, » désignant dans 
l'histoire politique burkinabè les régimes militaires (1966-70; 1974-78; 1980-82; 
1982-83; 1983-87; 1987-91), par opposition aux différentes républiques, assimilées à 
la « démocratie314. » L'histoire nationale se trouvait donc court-circuitée dans le logo, 
comme dans les références historiques nostalgiques ou convenues mises de l'avant 
dans les mises en scènes et les discours. Elle se trouvait mobilisée au service du 
présent et de l'avenir, mais dans les limites étroites définies par le pouvoir. 
L'un des éléments symboliques les plus importants mis de l'avant à l'occasion du 
cinquantenaire était le monument commémoratif érigé à Bobo-Dioulasso (fig. 3.5). 
314 Le ministre de la Culture, du Tourisme et de la Communication, Porte-parole du Gouvernement, 
« Ouagadougou accueille la conférence inaugurale de lancement, » Sidwaya, 27 avril2010. 
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Figure 3.5: Monument du cinquantenaire, Bobo-Dioulasso. 
Photo: Svenja Haberecht 
Je m'appuie ici sur la description faite par Svenja Haberecht de ce monument et de la 
symbolique qui y est attachée : 
Le mémorial est composé de nombreux symboles renvoyant à des mythes 
régionaux, des emblèmes nationaux, un passé commun et des valeurs 
partagées par les Burkinabè. [ . .. ] Sur la plaque du monument, on peut lire à 
titre introductif : « Le monument est conçu pour être un marquage symbolique 
et physique de l'événement qui mobilise le pays entier dans la capitale de Sya 
[ancien nom de Bobo-Dioulasso] : le Cinquantenaire du Burkina Faso. 
Considérant que l' indépendance nationale, économique et culturelle du 
Burkina en 1960 a été le résultat d ' une lutte acharnée marquée par l'esprit de 
cohésion d ' un peuple qui a toujours voulu se réaliser et s'affirmer, le 
monument est conçu comme une œuvre d 'art moderne, fonctionnelle , à forte 
inspiration traditionnelle. » Le socle du mémorial est composé de quatre 
piliers et de cinq anneaux. Les piliers représentent les hommes qui sont venus 
des quatre points cardinaux du pays et ont lutté pour son indépendance. 
Comme le texte l'explique, ces « véritables colonnes commémoratives » 
veulent rendre hommage à leur sacrifice historique. Les anneaux symbolisent 
les cinq décennies de construction collective. Ils unissent les quatre piliers 
entre eux et illustrent ainsi l'unité nationale qui existe en dépit de la diversité 
socioculturelle. Selon une première interprétation du monument, le grand 
obélisque représenterait une termitière, dont l'esthétique aurait d'après le texte 
inspiré les hommes depuis la nuit des temps. Les constructions sophistiquées 
des termites, ces insectes sociaux, guerriers, inventeurs et travailleurs, seraient 
les fruits d' une société solidaire et ambitieuse. L'esprit de la termitière 
voudrait rappeler que chaque Burkinabè contribue d ' une manière ou d ' une 
autre au progrès du pays, quelle que soit sa position sociale. Cette idée 
s'exprimerait aussi dans la structure tubulaire qui s'élève comme une 
termitière vers le ciel, évoquant le développement ascendant de la nation, mais 
aussi son enracinement dans ses valeurs traditionnelles. Dans une seconde 
lecture, précise la plaque explicative, le monument voudrait rappeler un 
histogramme. Il symboliserait l'espoir que le Burkina continue jour après jour 
à évoluer pour être à la hauteur de l'époque moderne marquée par le progrès 
technologique. Quant à l' eau qui circule en cascades à l' intérieur de l'édifice, 
elle serait le symbole de la vie et de la force positive qui relie le passé au 
présent et le présent à l'avenir. Là aussi s'exprimerait l' idéal d ' un Burkina en 
pleine expansion. Au niveau du sol, le monument est entouré d' un cercle de 
cinquante éléments de marbre, chacun étant marqué d ' un silure doré. Ces 
poissons sacrés sont les animaux héraldiques de Bobo-Dioulasso et incarnent 
les valeurs traditionnelles de Dafra, un lieu de culte situé à huit kilomètres 
environ au sud-est de Bobo-Dioulasso (Werthmann 2008). La plaque du 
monument l'explique : « Les cinquante silures, en posture de garde 
rapprochée, représentent les valeurs ancestrales du Dafra. Disposés en chœur 
autour de l'édifice principal, ils protègent l'ensemble des fils du pays et 
chantent les cinquante ans d 'indépendance de notre pays . Un Burkina beau de 
ses cinquante ans et pour l'éternité . » Sur des socles de marbre, quatre 
chevaux dorés sont groupés autour du monument ; dressés sur leurs pattes de 
derrière, ils semblent galoper. Symboles d'espoir selon le texte, les étalons « 
indiquent la ligne directrice à suivre et accompagnent les vœux nobles du 
peuple vers les cieux nouveaux3 15 . » 
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L'idée générale du monument est donc de présenter un pays qm peu à peu se 
développe, implicitement sous la direction d'un pouvoir efficace. Ce développement 
s'ancre dans le passé, représenté sous forme de références culturelles (silures, étalons) 
et allégoriques (piliers) somme toute vagues et ne renvoyant pas à des moments 
précis de l'histoire. 
Ainsi, les éléments symboliques mis de l'avant dans le logo et le monument du 
cinquantenaire font appel à un passé relativement flou, valorisé mais qui serait tout de 
même à dépasser. Les débats promis autour de l'histoire du pays ne se sont pas tenus 
315 Haberecht, «Une ville. » 
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lors des cérémonies officielles, qm empruntaient à l'arsenal international des 
commémorations à défaut d'incarner l'expression d'une réelle volonté de débat, au vu 
de la lourde emprise politique planant sur l'ensemble des manifestations, tel que 
présenté plus haut. D'ailleurs, la présence importante de la France au cœur des 
préparatifs a été soulignée par les commentateurs, laissant croire à l'exportation d'une 
expertise particulière de la part d'un partenaire habitué à ce genre de célébrations : 
Au sujet de la visite, le 15 mars dernier à Ouagadougou, de Jacques Toubon, 
le Secrétaire général français du cinquantenaire des indépendances, les deux 
ministres n'y voient pas une forme d' ingérence dans les affaires africaines. 
«La France est actrice de cette histoire, on ne peut pas nier ce qu'on appelle la 
vérité historique», a affirmé le ministre en charge de la Culture. [ . .. ] Pour son 
collègue de l'Administration territoriale, il s'agit de voir quel peut être 
l' apport de l'ancien colonisateur dans ces commémorations en Afrique.3 16 
Le côté grandiloquent du cinquantenaire a quelque peu éclipsé les réflexions 
historiques et symboliques que voulaient mettre de l'avant les artisans du 
cinquantenaire, tel que résumé par le journal d'opposition L'Indép endant : 
Contrairement aux proclamations du thème des célébrations « 50 ans de 
construction d'une Nation: souvenirs et indépendance », le catéchisme à 
l'honneur était l'autosatisfaction, les réjouissances et les djandjobas317 . L'appel 
à l'introspection et à une réflexion prospective füt absent de ces 
manifestations. L'organisation des grandes conférences régionales par le 
ministère de la Culture n'a pas pu combler ce manque de spiritualité et de 
pensée critique sur ce moment fort de la vie de la nation. 318 
Au centre de ces réjouissances, l'histoire faisait essentiellement figure de thème 
particulier pour une célébration annuelle, les habits, véhicules, armes et musiques des 
années 1950-1960 donnant une couleur spéciale à une fête qui n'allait pas beaucoup 
plus loin. 
316 Kpénahie Traoré,« Cinquantenaire du Burkina Faso: Le comité d'organisation annonce ses 
couleurs, » F asozine, 17 mars 2010. 
317 Bals populaires. 
318 Sana Guy,« Cinquantenaire du Burkina : 23 ans de pouvoir d'un seul homme!,» L'Indépendant, 21 
décembre 20 1 0, no 902, p. 4. 
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Dans un même ordre d'idée, les références à la « résistance » des anciens contre le 
colonialisme ne s'appuyaient pas sur des éléments concrets. Dans le discours 
inaugural des fêtes du cinquantenaire, le président insistait sur la résistance des 
générations précédentes face au colonialisme : « La célébration du cinquantenaire de 
notre pays comme celle de la plupart des États africains, est un devoir de mémoire qui 
nous renvoie aux luttes . héroïques de nos devanciers, lesquels nous ont légué des 
valeurs d'abnégation, de courage et d'intégrité31 9. » Curieusement toutefois, aucun 
épisode réel de « lutte héroïque » n'était mentionné, ni dans ce discours, ni dans 
l'adresse à la nation du 11 décembre, ni dans aucune activité officielle du 
cinquantenaire outre les conférences régionales. Pourtant, ces épisodes ne manquent 
pas. On aurait pu évoquer la résistance initiale de la royauté moaga face à l'avancée 
de l'armée française, et notamment l'action du Mogho Naaba Wobgo qui, bien que 
défait en 1896, a continué à harceler les troupes d'invasion320. L'ensemble de la 
société moaga a durant plusieurs années accepté très difficilement la présence 
coloniale et l'ancien Mogho Naaba conservait une influence certaine comme en 
témoigne l'organisation de cérémonies funéraires royales à sa mort en 1905 32 1• De 
façon plus spectaculaire encore, l'ouest du pays actuel, habité principalement par des 
sociétés dites « lignagères » sans chefferie unifiée, a été secoué par des révoltes 
généralisées en 1915-1916. Ces révoltes, magistralement décrites par Nazi Boni dans 
Crépuscule des temps anciens, ont embrasé les pays Bwa, Léla et Bobo. Cette révolte 
a entraîné une répression féroce qui a complètement dévasté ces régions, les 
populations refusant bien souvent de se soumettre, préférant une mort atroce à la 
reddition, ce qui a fortement impressionné les militaires français. 
Cette résistance était réduite, dans la mise en scène des cérémonies du 11 décembre, à 
des images génériques de cavaliers, renvoyant aux guerriers moaga, aux prises avec 
319 
« Discours de Blaise Compaoré au lancement des manifestations, » lefaso .net, 21 mars 2010. 
320 Jeanne Kambou-Ferrand. Peuples voltaïques et conquête coloniale, 1885-19J4. (Paris : 
L'Harmattan etACCT, 1993). 
321 Eliott P. Skinner. Les Mossi de Haute-Volta. (Paris: Nouveaux Horizons, 1972), 241-243 . 
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des « colonisateurs, » reconnaissables à leur casque blanc arrondi. Cette imagerie 
emprunte plus à un corpus de représentations mondialement connues sur le 
colonialisme, évitant de placer des responsabilités sur des acteurs particuliers et 
renvoyant les événements de cette période à un passé définitivement révolu, souligné 
par les marqueurs culturels (tenues vestimentaires, véhicules, musiques) pouvant, 
chez les plus âgés, évoquer le « bon vieux temps » ou, chez les plus jeunes, créer une 
impression d'étrangeté donnant la mesure du chemin parcouru depuis cette époque. 
De façon générale, on peut voir que le gouvernement burkinabè a fait appel, à 
l'occasion du cinquantenaire de l'indépendance, à une boîte à outils commémorative 
inspirée de la vague de commémorations vécue par plusieurs pays du Nord depuis 
une trentaine d'année. Cette situation est particulièrement forte dans le cas de la 
France, où cette rage de commémorations a été à la base des réflexions historiennes 
sur la mémoire, notamment l'ouvrage phare des Lieux de mémoire322 . Pour François 
Hartog, cette rage témoigne d'un changement de « régime d'historicité, » le futurisme 
moderne faisant place à un présentisme postmoderne. Ce présentisme n' exclut pas la 
nostalgie mais au contraire y recourt aboi)damment à défaut d ' avoir une claire 
conscience de son propre apport historique : « Le futurisme s' est abimé sous 
l'horizon et le présentisme l' a remplacé. Le présent est devenu l'horizon. Sans futur 
et sans passé, il génère, au jour le jour, le passé et le futur dont il a, jour après jour, 
besoin et valorise l' immédiat323 . » De manière comparable, Frederic Jameson pourrait 
presque parler du traitement de l'histoire lors du cinquantenaire de l' indépendance 
burkinabè en affirmant : 
Cette situation détermine de manière évidente ce que les historiens de 
l'architecture appellent « historicisme, »c'est-à-dire la cannibalisation aveugle de 
tous les styles du passé, le jeu de l' allusion stylistique aléatoire et, de façon 
générale, le primat de ce qu' Henry Lefebvre a appelé le« néo »324. 
322 Pierre Nora. Les lieux de mémoire. 3 t. (Paris: Gallimard, 1984-1989). 
323 François Hartog. Régimes d'historicité. Présentisme et expériences du temps. (Paris : Seuil, 20 12), 
157. 
324 Frederic Jameson. Le postmodernisme ou la logique culturelle du capitalisme tardif (Paris : 
Beaux-Arts de Paris, 2001), 58. 
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Le cinquantenaire de l'indépendance du Burkina Faso, avec son traitement 
essentiellement nostalgique du passé, s'insère dans cette tendance qui tend à 
dépolitiser l' histoire pour en faire un lieu consensuel, comme le soulignait Nora à 
propos de la France : «Comme si la France cessait d'être une histoire qui nous divise 
pour devenir une culture qui nous rassemble325 . » Malgré une manipulation politique 
transparente de l'événement, le souci commémoratif a été globalement embrassé par 
les autorités burkinabè, jusqu'aux formules passablement éculées comme le « devoir 
de mémoire. » Ce souci s'appuie en partie sur l'héritage politique du CNR, qui avait 
fait une large place à la célébration publique de l' histoire et de la culhrre du pays. 
3.2.3 L'héritage commémoratif du sankarisme 
Certes, tel que mentionné plus haut, la période prérévolutionnaire avait produit une 
certaine symbolique civique, notamment autour de la fête du 11 décembre et de 
l' iconographie née de l' indépendance. Cependant, la force de cette symbolique était 
plutôt limitée et son rayonnement cantonné à une minorité urbaine scolarisée, la 
majorité de la population étant laissée pour l'essentiel hors du champ imaginaire de la 
nation. Les gestes posés par les premières autorités du pays indépendant mettent en 
évidence la constitution d'une classe dirigeante restreinte, noulTie de culture française, 
qui imposait des symboles à une « nation » dont on elle souciait peu de partager les 
sensibilités. Ces symboles étaient par ailleurs choisis de façon plutôt légère, sans 
qu'une réflexion systématique ne soit entreprise : 
La sémantique attachée aux symboles républicains paraît d'ailleurs 
particulièrement pauvre. Elle renvoie à des icônes importées de la métropole, 
conj uguées à celles forgées par le régime colonial en Haute-Volta. Ainsi, et de 
façon tout à fait classique, les premières mesures de souveraineté, prises très 
rapidement au cours de l' année 1959, visent à donner à la République son jour 
de fête nationale : le 11 décembre. Mais aussi un drapeau tricolore, noir, blanc, 
rouge, correspondant aux trois Volta, ainsi nommées par la puissance 
325 Nora, cité dans Hartog, Régimes d 'historicité, 194. 
coloniale. L'hymne national, quant à lui, est baptisé « La Volta », comme on 
aurait pu s'en douter. L'ensemble est complété par l'adoption d'une devise, « 
Unité, Travail, Justice », d ' une Constitution rédigée à Paris avec l'aide de 
juristes français, et qui ressemble furieusement à celle de la Ve République 
française. Tout cela appelle quelques commentaires. On remarque tout d'abord 
la neutralité de la symbolique républicaine, ainsi que 1 'absence de volonté 
clairement affichée de rompre avec le passé colonial. La Haute-Volta 
indépendante est bien l' héritière directe de la colonie reconstituée treize ans 
plus tôt. Et l'on peut se demander comment ces symboles froids pourraient 
rendre la communauté voltaïque « émotionnellement plausible », pour 
reprendre l'expression de Benedict Anderson . Le cérémonial républicain singe 
d'ailleurs sans complexe un modèle français qui sied avant tout aux quelques 
élites bénéficiant des grâces d ' un système politique essentiellement 
bureaucratique, faiblement socialisé.326 
138 
Cette situation a été progressivement critiquée par des intellectuels qui ont réclamé 
un ancrage socioculturel plus conséquent des symboles nationaux. Ce genre de 
critique prenait racine chez une frange d'intellectuels urbains, qui sont devenus de 
plus en plus nombreux au cours des années 1970, notamment avec la création de 
l'Université de Ouagadougou en 1974. Bien que relativement marginaux, ne 
disposant que de peu d'assises dans le monde coutumier et étant subordonnés à leurs 
aînés dans le milieu intellectuel, ce groupe a contribué à placer la question de 
« l'endogénité » des symboles nationaux à l'agenda politique. De ces voix, celle de 
Joseph Ki-Zerbo était la plus célèbre. Président du Mouvement de libération 
nationale (MLN), parti d'opposition proche de certains responsables de l'Église 
catholique, il a également été un historien marquant bien au-delà de la Haute-Volta, 
prônant pour l'Afrique un développement «endogène, » c'est-à-dire ancré dans les 
valeurs culturelles des peuples du continene27 . Conformément à cette position, Ki-
Zerbo critiquait l'acculturation véhiculée par les écoles d'inspiration coloniale et 
revendiquait une éducation faisant une plus grande place aux langues et cultures 
326 Benoît Beucher, « La naissance de la communauté nationale burkinabè ou comment le Voltaïque 
devint un « Homme intègre »,» Sociétés politiques comparées. Revue européenne d 'analyse des 
sociétés politiques, 13 (2009) : 60. 
327 Voir notamment Joseph Ki-Zerbo, dir. La Natte des autres pour un développement endogène en 
Afrique. (Dakar: CODESRIA, 1989). 
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locales328 . Cette critique, latente ou affirmée, a sans doute contribué à infléchir les 
actions de l'État dans le domaine culturel, qui ont été progressivement plus affirmées 
au long de la présidence du général Lamizana: création du Festival Panafricain de 
cinéma et de télévision de Ouagadougou (FESPACO) et nationalisation de la 
distribution et de plusieurs grandes salles de cinéma en 1969329; adhésion à l'OCI en 
1973, dans un but de captation de l'aide des pays producteurs de pétrole certes, mais 
également dans un geste de reconnaissance envers la population musulmane 
maJontmre mais peu représentée dans les élites; introduction enfin des langues 
nationales dans la constitution de 1978 et dans le système éducatif en 1979330. 
C'est toutefois la révolution sankariste qui a plus radicalement fait pénétrer le projet 
de construction nationale dans diverses couches sociales, avec la création de 
nouveaux symboles nationaux et l'adoption d'une politique populiste de promotion 
des cultures nationales. Issu du coup d'État militaire mené par des jeunes sous-
officiers nationalistes le 4 août 1983, le CNR se présentait comme l'émanation d'une 
volonté populaire large, tel que le défendait le Discours d'orientation politique (DOP) 
du 2 octobre 1983, qui constitue le fondement idéologique du régime et qui posait les 
principes d'une « Révolution démocratique et populaire » (RDP) : 
La révolution d'août est l'aboutissement de la lutte du peuple voltaïque. Le 
triomphe de la révolution d'août n' est pas seulement le résultat du coup de 
force révolutionnaire imposé à l' alliance sacro-sainte réactionnaire du 17 mai 
1983. Il est l'aboutissement de la lutte du peuple voltaïque sur ses ennemis de 
toujours. C' est une victoire sur l' impérialisme international et ses alliés 
nationaux. Une victoire sur les forces rétrogrades obscurantistes et 
ténébreuses. Une victoire sur tous les ennemis du peuple qu i ont tramé 
complots et intrigues derrière son dos.33 1 
328 Géraldine André, « École, langues, cultures et développement. Une analyse des politiques 
éducatives, linguistiques et culturelles postcoloniales au Burkina Faso, » Cahiers d'études 
africaines, 186 (2007) : 224-225 . 
329 Voir notamment Clément Tapsoba, « Histoire du cinéma au Burkina Faso, » dans Le Burkina 
Faso: cent ans d'histoire, 1895-1995, t. 2, sous la dir. de Yénouyaba Georges Madiéga et Oumarou 
Nao. (Paris et Ouagadougou : Karthala et Presses de l'Université de Ouagadougou, 2003), 2178-
2180. 
330 André, « Écoles, langues, cultures, » 228-230. 
331 Discours d'orientation politique. Reproduit sur 
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En conséquence, le CNR a développé un discours nationaliste très appuyé, qm 
s'exprimait dès la déclaration du 4 août 1983, dans laquelle les putschistes affirmaient 
être principalement mus par un sentiment patriotique : 
La raison fondamentale et l'objectif du Conseil national de la révolution, c'est 
la défense des intérêts du peuple voltaïque, la réalisation de ses profondes 
aspirations à la liberté, à l'indépendance véritable et au progrès économique et 
social. Peuple de Haute-Volta ! Tous en avant avec le Conseil national de la 
révolution pour le grand combat patriotique, pour l' avenir radieux de notre 
pays.332 
Ce patriotisme était dirigé contre « l'impérialisme, » terme qui désignait l'influence 
persistante des puissances occidentales, principalement la France, dans la politique et 
l'économie africaines. En effet, toute l'analyse politique et économique des 
responsables du CNR, influencée par la théorie de la dépendance, s'appuyait sur une 
vision du monde où les pays industrialisés d'Europe occidentale et d'Amérique du 
Nord détenaient le contrôle sur l'économie-monde au détriment des pays du Sud qui 
servaient de réservoirs de matières premières et de travail à bon marché. Dans un 
contexte africain, cette viswn s'incarnait dans une dénonciation du 
« néocolonialisme, » à travers lequel les anciennes puissances coloniales conservaient 
l'essentiel de leur influence. La politique étrangère sankariste a donc eu pour objectif 
de remettre en question ces relations inégales. 
Sans rompre avec l'ancienne métropole, le CNR a diversifié ses relations 
internationales, et le président Sankara s'est fait remarquer à plusieurs reprises par ses 
dénonciations flamboyantes de l'impérialisme, allant jusqu'à invectiver directement le 
président français François Mitterrand lors d'une réception à Ouagadougou en 1986. 
Cette politique anti-impérialiste s'affichait également par un soutien vocal aux 
mouvements dits de « libération nationale » ailleurs dans le monde, du Sahara 
Occidental à l'Afrique du Sud. Ce soutien s'appuyait également sur une rhétorique 
http://www.thomassankara.net/spip .php?article5 l &rubrique2. [consulté le 10 mars 201 3] 
332 
« Rendre à notre pays son indépendance et sa liberté, et à notre peuple sa dignité, »discours 
radiodiffusé de Thomas Sankara, 4 août 1983. Retranscription sur 
http://thomassankara.net/spip.php?article27. [consulté le 17 octobre 20 12] 
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panafricaniste, qui s'incarnait dans une récupération de l'action des grandes figures 
associées à ce mouvement, inscrite notamment dans la toponymie de Ouagadougou : 
avenue Kwamé N'Krumah, rue Agostino Neto, lycée Marien Ngouabi, avenue Nelson 
Mandela, etc. Ce panafricanisme affiché n'a toutefois pas empêché le CNR de 
contribuer puissamment à développer un vocabulaire patriotique spécifiquement 
burkinabè, rejoignant ams1 l'héritage paradoxal des régimes ouvertement 
panafricanistes qui, à défaut d'avoir réussi à unifier le continent et à remettre en cause 
l'hégémonie occidentale, ont bâti un imaginaire national distinctif très puissant auquel 
les générations subséquentes continuent de s'identifier. Le cas du régime socialiste de 
Julius Nyerere (1961-1985) en Tanzanie est particulièrement frappant, lui qui a réussi 
à poser le kiswahili comme langue unificatrice de la nation remplaçant presque 
complètement l'anglais dans l'usage public. De plus, le régime Nyerere se réclamait 
du concept local d'ujamaa, évoquant à la fois l'univers familial et la collectivité, 
comme socle de l'identité nationale333 . Les régimes de Kwamé Nkrumah (1957-1966) 
au Ghana, de Modibo Keita (1960-1968) au Mali et de Sékou Touré (1958-1984) en 
Guinée ont également, malgré leur profession de foi panafricaniste, principalement 
contribué à asseoir les marqueurs identitaires nationaux de manière très affirmée334. 
Le 4 août 1984, le président Sankara, à l'occasion du premier anniversaire de la 
révolution, annonçait une révision complète des symboles nationaux, à commencer 
par un changement du nom du pays, qui devenait Burkina Faso, signifiant grosso 
modo « patrie des hommes intègre » dans une association des deux principales 
langues nationales, soit le mooré (Burkina*, généralement traduit par « homme 
intègre») et le dioula (Faso*, littéralement « maison du père »). L'ancrage culturel 
national était ainsi affirmé dans l'adoption d'un nom tiré des langues nationales, 
333 Athumani J. Liviga, « Ujamaa : Le poids d' un legs, »dans La Tanzanie contemporaine, sous la dir. 
de Catherine Baroin et François Constantin. (Paris et Nairobi : Karthala et IFRA, 1999), 67-76; 
Saida Yahya-Othman, « Kiswahili: La consécration d'une langue nationale africaine, » dans La 
Tanzanie contemporaine, sous la dir. de Catherine Baroin et François Constantin . (Paris et Nairobi : 
Karthala et IFRA, 1999), 77-86. 
334 Jay Straker. Yo uth, Nationalism and the Guinean Revolution . (Bloomington et Indianapolis: 
Indiana University Press, 2009), 204-214. 
142 
rompant avec le nom colonial qui se référait à la topographie en concordance avec la 
tradition républicaine française. Le Burkina Faso rejoignait ainsi bon nombre de pays 
africains qui avaient changé de nom après l'indépendance, comme le Mali, le Ghana, 
le Bénin ou le Malawi. Par ailleurs, les trois branches du fleuve Volta (Noire, 
Blanche, Rouge), étaient rebaptisées de leurs noms précoloniaux utilisés localement, 
soit Mouhoun, Nakambé et Nazinon. La référence aux trois Voltas était 
conséquemment supprimée du drapeau national, remplacé par les couleurs vert, jaune 
et rouge du nationalisme africain. 
Le sens de cette rupture était clairement de marquer une refondation du pays, une 
nouvelle indépendance, réelle celle-là, contrairement à celle de 1960 qui était 
présentée comme une transition formelle sans rupture de fond. Dans le même esprit, 
le CNR s'est mis, à partir de 1984, à dater les documents officiels à partir de la 
révolution, s'inspirant en cela de la révolution française, ce qui témoigne d'un certain 
bricolage intellectuel de la part des responsables révolutionnaires. Les lois, décrets et 
arrêtés gouvernementaux étaient eux aussi rebaptisés respectivement Zatu, Kiti et 
Raabo, empruntant encore une fois aux langues nationales. Enfin, la devise du pays 
était changée, devenant « La patrie ou la mort, nous vaincrons! » Bien que copiée 
intégralement de la devise révolutionnaire cubaine, dans laquelle les leaders du CNR 
voyaient un exemple de révolution tropicale réussie, cette devise imprimait fortement 
l'idée de patriotisme au cœur des institutions. Enfin, l'hymne national de la Haute-
Volta, La Volta , était remplacé par le Ditanyè, ou « Chant de la victoire, » hymne 
révolutionnaire combatif composé en français et traduit en douze langues 
nationales335. Le CNR se posait ainsi en véritable « État-historien336, » ambitionnant 
de réécrire l'histoire nationale et d'y ancrer symboliquement son action. 
335 Voir le témoignage de l'un des artisans de ces traductions, Bétéo D. Nébié, « Un Ditanyé (hymne 
national) bien difficile en langues nationales, »L 'Événement, 1 0 octobre 2007, no 125, « spécial 
Sankara ». 
336 Magloire Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme au Burkina Faso de 1983 à 1987 », 
Cahiers du CERLESHS, 25 (2006) : 180. 
143 
Ces ruptures symboliques au sommet de l'État s'accompagnaient d'une politique de 
promotion culturelle dans divers milieux. Les langues nationales étaient 
particulièrement valorisées par le pouvoir, et les agents du gouvernement, à 
commencer par le président Sankara, les utilisaient fréquemment lors de discours 
publics. Des journaux en langues nationales étaient publiés, notamment le journal 
mooré Manegda. Des campagnes d'alphabétisation dans ces langues étaient 
également mises sur pied337. Après un certain flottement, le CNR lançait en 1986 une 
nouvelle réforme scolaire se voulant plus démocratique, et incluant l'enseignement 
des langues nationales, mais paradoxalement de façon moins ambitieuse que dans le 
réforme de 1979338 . Une politique active de mise en valeur des cultures nationales 
était également adoptée, avec notamment la création de la Semaine nationale de la 
culture (SNC), où se tenaient des concours de littérature, d'artisanat, de danses 
traditionnelles et de théâtre. Des événements similaires étaient également organisés 
localemene39. Les responsables politiques étaient tenus de promouvoir la culture 
burkinabè dans l'exercice de leurs fonctions, par l'usage des langues nationales mais 
également par le port fortement encouragé dufaso danfani, cotonnade traditionnelle. 
De plus, la cuisine du pays était mise de l'avant dans les réceptions officielles, par 
exemple lors de la visite du président Mitterrand en 1986. 
La révolution, malgré sa courte durée, a ainsi fortement marqué le pays par sa mise 
en scène et sa promotion ostentatoire de nouveaux symboles nationaux ainsi que 
d'éléments de la culture dite « traditionnelle. » Sans en témoigner explicitement, la 
cérémonie du cinquantenaire s' appuyait en partie sur une culture de la mise en scène 
issue de la révolution, qui mise à la fois des symboles nationaux et des marqueurs 
culturels les plus reconnaissables. Tapissé des couleurs nationales, le pays semblait 
337 N. Nikiema, « Évolution de la question de l' util isation des langues nationales dans les systèmes 
d' éducation du Burkina Faso de l' indépendance à nos jours, » dans Burkina Faso : Cent ans 
d 'histoire, 1895-1995, t. 2, sous la dir. de Yenouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. (Paris: 
Karthala, 2003), 1777; Jaffré. Burkina Faso, 87-91. 
338 André, « Écoles, langues, » 230-234. 
339 Jaffré, Burkina Faso, 100-1 02. 
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en effet prolonger en décembre 2010 les efforts idéalistes de construction nationale 
du CNR, d' autant que les responsables contemporains avaient dans bien des cas fait 
leurs premiers pas politiques sous la révolution. Cependant, cette nouvelle vague de 
mise en valeur de la culture nationale et du patriotisme tient au moins autant d'une 
redécouverte récente de l' utilité des politiques de promotion culturelle revues pour 
un développement économique conçu selon les principes du libéralisme économique. 
3.2.4 Le retour ambigu de la culture : patrimoine et rentabilité 
Bien que le régime dit du « Front populaire » instauré après l' assassinat de Thomas 
Sankara en octobre 1987 se réclamait d'une simple rectification de la révolution, il est 
rapidement devenu évident que l' initiative appartenait à un noyau, regroupé autour du 
président Compaoré, qui souhaitait tirer un trait sur l' essentiel des politiques 
révolutionnaires, comme en témoigne l'assassinat successif de personnalités 
politiques de gauche entre 1987 et 1990. En conséquence, 1' action symbolique et 
culturelle du CNR a rapidement été mise de côté, comme l' illustre l ' abandon 
officieux · de la promotion du port des cotonnades traditionnelles chez les 
fonctionnaires après la chute de Sankara : 
Je m'étais retrouvé au Cameroun, quelques mois après l' avènement de la 
Rectification du 15-0ctobre. Je me souviens, à cette période, le costume-
cravate et le bazin brodé commençaient à être à la mode. Le Faso Dan Fani 
n'était pas expressément proscrit mais il était implicitement déconseillé d'en 
porter. Par contre, s'exhiber en costume-cravate ou dans tout autre vêtement 
que le Faso Dan Fani était une façon de manifester son ralliement au nouveau 
régime.340 
Cette mtse en veilleuse de l'activisme culturel se doublait d 'un refus de revenu 
sérieusement sur le passé, contrairement à d'autres transitions démocratiques 
africaines où des conférences nationales ont constitué l'occasion de passer un 
34° Charles Dj ibo, «S.O.S. pour « l'Ancêtre», internaute fabuleux, » L 'Observateur paalga, 31 mai 
201 1. 
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jugement symbolique sur les décennies d'indépendance. Le Burkina Faso a plutôt 
connu une transition vers un régime constitutionnel très encadrée par l'entourage de 
Blaise Compaoré, qui voulait manifestement tourner la page et s' inscrire rapidement 
en conformité avec les nouveaux impératifs de développement économique dictés par 
le libre marché. Les gouvernements successifs ont ainsi fait preuve de pragmatisme 
dans une gestion très terre-à-terre des affaires du pays341 . 
Le régime de la Quatrième république mis en place en 1991 s'est progressivement 
éloigné des certains marqueurs patriotiques créés par la révolution. En particulier, le 
langage juridique est revenu aux termes inspirés du droit occidental. Ces 
changements s'ajoutent à la mise au second plan de la fête du 4 août au profit du 11 
décembre évoquée plus haut. Globalement, ces changements symboliques 
accompagnaient une certaine mise en veilleuse de l'agitation patriotique 
révolutionnaire. Enfin, le Service national populaire, instauré en 1984 en guise de 
service militaire où les jeunes adultes étaient éduqués au patriotisme, a été remplacé 
en 1990 par le Service national pour le développement, axé plutôt sur le 
développement économique, au cours duquel les jeunes bénéficient d'une formation 
professionnelle. Le Burkina Faso semblait donc revenir à un usage plus restreint de la 
symbolique culturelle et nationale. 
Le Burkina Faso a renoué avec l'esprit commémoratif à partir du début du XX:Ie 
siècle, le cinquantenaire de 2010 s' inscrivant à la suite d'une réorientation générale 
de l'approche culturelle du pays. Ce tournant a été en partie dicté par les 
circonstances politiques suivant l ' assassinat du journaliste Norbert Zongo en 1998, 
qui avait entraîné des émeutes urbaines et une mobilisation de la société civile qui 
mettait en danger l' hégémonie du parti présidentiel. Pour tenter de calmer la grogne, 
le président Compaoré a convoqué en 1999 un Collège des Sages, composé de 
représentants des autorités coutumières et religieuses et présidé par le très respecté 
341 Augustin Loada, « Blaise Compaoré ou l'architecte d' un nouvel ordre politique, » dans Le Burkina 
entre révolution et démocratie, sous la dir. de René Otayek et al. (Paris: Karthala, 1996), 277-297. 
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archevêque de Bobo-Dioulasso Mgr Anselme Sanon, afin de faire des 
recommandations. Le Rapport du Collège des Sages sur les crimes impunis de 1960 à 
nos jours342 abordait de façon très ouverte les problèmes du pays et proposait une 
liste de solutions des plus générales aux plus concrètes. Comme son titre l'indique, 
l'idée à la base du rapport voulait que le pays souffre depuis l' indépendance du 
silence officiel en ce qui concerne les conflits internes. En réponse, et suite à une 
pression populaire qui ne faiblissait pas, le gouvernement a tenu, le 30 mars 2001, 
une Journée nationale du pardon, au cours de laquelle le président Compaoré, 
accompagné des anciens présidents toujours vivants à cette époque (Sangoulé 
Lamizana, Saye Zerbo et Jean-Baptiste Ouédraogo), a solennellement demandé 
pardon à la nation pour l'ensemble des crimes politiques commis depuis 
l'indépendance. Si cette initiative a été mal accueillie par une partie de la société 
civile qui jugeait que les responsables de ces crimes toujours au pouvoir devaient 
démissionner343, elle a toutefois permis de constater 1' apparition d' un souci de 
commémoration dans le discours des représentants de 1 'État, comme le révèle le 
second des sept engagements du président pris ce jour-là, soit « l' érection de 
monuments qui seront les témoins de notre devoir de mémoire à l'égard de tous nos 
martyrs et héros nationaux344. » Dans la foulée de cet engagement, un Monument aux 
héros nationaux a été édifié à partir de 2001. 
Partiellement dicté par les circonstances politiques afin de satisfaire à une volonté 
populaire de reconnaissance du passé, ce recours au langage de la commémoration 
s'inscrit également dans une dynamique globale très forte mettant de l 'avant la notion 
de patrimoine. Cet intérêt pour le patrimoine s'est dans un premier temps observé en 
Europe, notamment en France où il a constitué l'un des aspects de la grande vague 
342 Reproduit sur http://www.thomassankara.net/spip.php?article56. [consulté le 14 avril 20 13] 
343 Sten Hagberg, "'Enough Is Enough ': An Ethnography of the Struggle against Impunity in Burkina 
Faso," Journal of Modern African Studies, 4012 (2002), p. 224. 
344 Allocution de son Excellence Monsieur le Président du Faso, président du conseil des ministres à 
l'occasion de la Journée Nationale du Pardon le 30 mars 2001 , www.pardon.bf. [consulté le 11 
février2013] 
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mémorielle. Dans cet esprit, l'année 1980 a été déclarée Année du patrimoine par le 
gouvernement français. Les travaux et réflexions sur le sujet se sont multipliés dans 
cette foulée dans la plupart des pays occidentaux, mobilisant historiens, muséologues, 
autorités politiques et une partie du public autour de la défense de marqueurs d' un 
passé qui disparaissait devant la modernisation. D'abord associé à l'art et à 
l'architecture, le patrimoine en est venu à désigner des réalités de moins en moins 
matérielles, jusqu'à englober l'ensemble de la « culture» au sens anthropologique du 
terme : musique, philosophie, métiers, traditions culinaires, voire au-delà avec la 
notion de « patrimoine naturel345 . » Cette extension conceptuelle s' est doublée d'une 
dissémination géographique par laquelle le patrimoine, auparavant préoccupation 
essentiellement occidentale, a été approprié dans la plupart des pays du monde au 
tournant du XXIe siècle. L' action de l'UNESCO, en particulier autour de sa liste du 
patrimoine mondial établie à partir de la fin des années 1970, a été primordiale dans 
cette extension, avec un nombre croissant de sites désignés dans les pays du sud. 
Initialement née d'angoisses quant à la disparition de trésors du passé devant 
l' avancée destructrice de la modernité, la notion de patrimoine s' est progressivement 
arrimée à l' industrie touristique pour finalement être vue comme un outil majeur dans 
le développement économique. C' est en particulier sous cette forme que le patrimoine 
a été approprié dans les pays du Sud, le tourisme culturel étant vu comme une source 
potentielle d 'entrée de devises, suivant les pressions des institutions internationales 
dans le sens d'une recherche de rentabilité de l' ensemble des secteurs, y compris le 
domaine culturel346. Conséquemment, les États africains se sont progressivement 
lancés dans une course à la reconnaissance internationale de leur patrimoine, comme 
en témoigne les tractations autour de l'inscription du bois sacré d'Osogbo au Nigeria 
345 Hartog, Régimes d'historicité, 241-256. 
346 Voir notamment Patrice Béghain. Patrimoine, politique et société. (Paris : Les Presses de Sciences 
Po, 2012); Laurent Bourdeau, Maria Gravari-Barbas et Mike Robinson, dirs. Tourisme et 
patrimoine mondial. (Québec: Presses de l'Université Laval, 20 12); Richard Poulin,« Tourisme, 
marchandisation et ' développement durable', »dans Introduction au développement international : 
Approches, acteurs et enjeux, sous la dir. de P. Beaudet et al. (Ottawa : Presses de l'Université 
d'Ottawa, 2008), 391-413. 
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sur la liste de l'UNESCO. Obtenue en 2005, cette distinction sert de tremplin aux 
autorités locales pour mousser le tourisme dans la région, le bois sacré en tant que tel 
devenant un prétexte vidé de la substance symbolique et spirituelle qui avait présidé à 
sa reconnaissance internationale347. Une situation similaire est observable au Mali 
avec l'inscription de la ville de Djenné et des manuscrits de Tombouctou au 
patrimoine mondial348 . 
Le Burkina Faso a emboîté le pas de cette approche commerciale du patrimoine, 
symbolisée par le changement de nom du Ministère des arts, de la culture et des 
communications en Ministère de la culture, du tourisme et des communications en 
2002. L'un des principaux mandats de ce ministère a été le travail pour la 
reconnaissance internationale de certains sites historiques burkinabè, notamment les 
ruines de Loropéni, site archéologique du sud-ouest du pays inscrit au patrimoine 
mondial de l'UNESCO en 2009. Par ailleurs, ce ministère a produit en 2008 une 
Politique nationale de la culture qui insistait particulièrement sur la rentabilité : 
- face à la mondialisation, il s'agit de promouvoir l' inculturation par la 
construction d' une identité culturelle burkinabè forte mais respectueuse de la 
diversité culturelle, à même de contribuer à la construction de la nation et de 
valoriser les savoirs et savoir-faire locaux; 
- face à la détérioration du patrimoine culturel et à la faible visibilité des 
produits, sauvegarder et promouvoir ce patrimoine ainsi que ses produits qui 
sont porteurs de notre identité et générateurs d'activités rémunératrices; 
- face à la pauvreté structurelle que doit surmonter le Burkina Faso, notre 
volonté est de faire du secteur de la cu lture un facteur stratégique de 
contribution à la croissance et au développement économique et socia l par la 
création d' emplois et d ' activités et par l' augmentation de sa contribution à la 
balance commerciale; 
- face aux tensions sociales et menaces de conflits auxquels sont exposées 
diverses communautés de par le monde, l'enjeu est de faire de la culture un 
facteur de cohésion sociale et de paix concourant aussi au bien-être moral 
des populations et à la diversité culturelle; 
347 Saskia Cousin et Jean-Luc Martineau, «Le festival, le bois sacré et l'Unesco : Logiques politiques 
du tourisme culturel à Osogbo (Nigeria),» Cahier d 'études africaines, 193-194 (2009): 337-364. 
348 Gilles Holder, « Djenné, « la ville aux 313 saints » : Convocation des savoirs, « lutte des 
classements» et production d'une ville sainte au Mali,» Cahiers d'études africaines, 208 (2012): 
741-765. 
- dans la perspective de faire du Burkina Faso une nation émergente, la culture 
s' impose donc comme un moteur déterminant de rayonnement du pays sur la 
scène internationale. 349 
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La promotion de la culture visait donc explicitement, d 'une part, à promouvoir l' unité 
nationale et la paix sociale et, d'autre part, à participer au développement 
économique. Le patrimoine était ainsi placé au rang de « produit » et le « secteur 
culturel» traité comme un champ économique «créateur d'emploi » et susceptible 
d'améliorer la « balance commerciale. » Adoptée la même année par le même 
ministère, la Politique nationale du tourisme visait des objectifs presque identiques, le 
tourisme étant 1' outil privilégié pour réaliser le potentiel économique de la culture. 
Dans l'esprit de cette orientation, étroitement associée aux exigences des bailleurs de 
fond du pays pour une plus grande rentabilité de la culture, les grandes manifestations 
culturelles du pays ont été recadrées dans une perspective marchande. L'édition 2011 
du FESPACO s'est tenue sous le thème « Cinéma africain et marchés »; la Foire 
internationale du livre de Ouagadougou 2012 portait sur « Livre, lecture publique et 
défis de développement»; enfin, le Salon international de l' artisanat de Ouagadougou 
(SIAO), événement biennal fondé en 1988, est devenu dans les années 2000 
principalement une vitrine de commercialisation de l'artisanat qui est étroitement 
intégrée aux politiques économiques. En témoignent les thèmes récents de 
l'événement, soit « Artisanat africain et émergence économique » en 2012, 
« Artisanat africain, jeunesse et emploi » en 2010 et « Artisanat africain et circuits de 
distribution » en 2008. Le ministère a mis en place à partir de 2004 le Salon 
international du tourisme et de l'hôtellerie de Ouagadougou dans le but spécifique de 
mousser 1 'industrie touristique. 
Dans le domaine de l'éducation, l'idée d'utiliser les langues nationales dans 
l'enseignement primaire a été à nouveau mise de l'avant, mais dans une perspective 
fort différente. En effet, laissant de côté la rhétorique de l'authenticité et de 
349 Ministère de la Culture, du Tourisme et des Communications. Politique nationale de la culture 
(PNC). Novembre 2008, 37. 
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« l'endogénité, » on a plutôt mis l'accent sur l'efficacité de l'intégration scolaire à 
partir des langues maternelles des enfants, avec comme trame de fond les coupures 
imposées par les plans d'ajustement structurel et la pression des institutions 
internationales pour développer une éducation de base à faible coût. Introduites 
comme projet-pilote au sein du Plan décennal de développement de l'éducation de 
base (PDDEB) en 2002 et financées par des bailleurs de fonds étrangers, les écoles 
« bilingues » ont adopté le principe de la scolarisation en langue nationale en 
première année, suivie de l'introduction progressive du français . Les bons résultats de 
cette méthode ont conduit l'État à promouvoir ce modèle économique qui évite de 
trop nombreux redoublements350. On voit donc que l'idée selon laquelle l'utilisation 
des langues nationales à l'école serait une façon de maintenir ces langues vivantes et 
d'en valoriser l'usage est totalement absente de cette initiative, qui considère au 
contraire que le français demeure le but à atteindre pour ceux qui poursuivent au-delà 
du cycle primaire, qui ne sont par ailleurs pas inclus dans les objectifs de scolarisation 
universelle à l'origine du PDDEB. Cette conception des langues nationales en fait 
donc presque explicitement des marqueurs d'infériorité sociale face à une élite 
toujours francophone. 
À côté des politiques officielles, il existe bien des initiatives privées de promotion de 
la culture nationale, dont certaines sont favorablement soutenues par l'État. On peut 
penser entre autres au Larlé Naaba Tigré, ministre du Mogho Naaba et chef du 
quartier Larlé, à Ouagadougou. Député du Congrès pour la démocratie et le progrès 
(CDP, au pouvoir), entrepreneur agricole, homme de finance et « acteur clé » du 
développement économique par son insertion au sein de divers réseaux nationaux et 
internationaux35 1, il s'est par ailleurs donné pour mission de promouvoir la culture 
traditionnelle moaga, en organisant notamment un festival culturel annuel et en 
350 André, « Écoles, langues, » 23 5-240. 
351 Voir à ce propos Benoît Beucher, «Une royauté africaine à l'heure de la mondialisation : le 
royaume de Ouagadougou et la question du développement au Burkina Faso, » Sociétés politiques 
comparées, 6 (2008). 
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faisant construire une bibliothèque dédiée aux « traditions. » Il fait ainsi figure de lien 
entre « tradition » et « modernité, » arrimant la sauvegarde d'un patrimoine culturel 
avec le développement économique libéral. L'action du Larlé Naaba illustre les 
dividendes récoltés par le régime Compaoré suite à la réhabilitation de la chefferie 
coutumière. En effet, méprisée par les premières élites occidentalisées, puis 
stigmatisée comme réactionnaire et féodale par le CNR, elle est progressivement 
revenue à l'avant-plan depuis 1987 en tant qu'auxiliaire officieuse des politiques 
étatiques, dans une dynamique commune à plusieurs pays africains depuis la fin du 
:xxe siècle352 . Ainsi, alors que la révolution s'était aliénée une partie importante de la 
population, notamment en milieu moaga, en lançant des campagnes agressives contre 
la chefferie, créant ainsi un décalage entre une profession de foi populiste et un 
fondement important de la culture nationale, le président Compaoré peut à l'inverse 
récupérer l'aura d'authenticité de cette institution précoloniale, même si la chefferie 
contemporaine a peu à voir avec celle d'antan, outre les atours dont elle se pare353 . 
Culture et le patrimoine ont donc été insérés par les autorités burkinabè dans un 
discours très orienté vers la rentabilité économique. Dans cette perspective, il est 
possible de relire le traitement de 1 'histoire fait durant les cérémonies du 
cinquantenaire. En effet, le traitement tronqué des références historiques, réduites à 
quelques figures et événements présentés sans contexte ainsi qu'à des évocations 
culturelles frôlant parfois le cliché et propres à susciter la nostalgie, s'intègre dans 
une conception plus globale du patrimoine comme banque de références culturelles 
dans lesquelles puiser selon les nécessités économiques. Le cinquantenaire en lui-
même apparaît donc comme une fête thématique dont l'histoire constituait un 
prétexte, et qui prolonge une vision de la culture comme outil de promotion. Si le 
cinquantenaire comme tel n'était pas générateur de revenus et a plutôt été critiqué 
pour les dépenses publiques importantes qu'il a nécessité, il convient toutefois de le 
352 Voir notamment Claude-Hélène Perrot et François-Xavier Fauvelle-Ayrnar, dirs. Le retour des rois. 
Les autorités traditionnelles et l 'État en Afrique Contemporaine. (Paris: Karthala, 2003). 
353 Tel que bien illustré dans Beucher, « Une royauté. » 
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replacer dans le cadre néolibéral adopté par l'État qui fait d'un tel événement en 
partie une vitrine de promotion culturelle et touristique destinée autant à 1' étranger 
qu'aux élites nationales. Cette vision utilitaire de l'histoire s'arrime avec l'esprit 
présentiste qui animait les cérémonies. 
Conclusion 
En définitive, on voit que les cérémonies du cinquantenaire de l' indépendance du 
Burkina Faso du 11 décembre 2010, ainsi que les multiples événements qui l'ont 
accompagné, se sont déployées en grande partie au service du régime politique qui les 
organisait. Dans un premier temps, 1' ampleur même des cérémonies, les 
investissements qui les ont accompagnés ainsi que leur tenue immédiatement à la 
suite d' une élection présidentielle ayant plébiscité le président Blaise Compaoré en 
font une démonstration de puissance et un exemple spectaculaire de la politique de 
développement économique du régime. Dans un second temps, le traitement de 
l'histoire qui y a été fait révèle une manipulation destinée à légitimer le président 
actuel et ses politiques. En effet, ce sont essentiellement des personnalités de 
1' époque coloniale décédées avant 1960 et relativement consensuelles ainsi que des 
événements administratifs des années 1940 et 1950 qui ont été célébrés, ce qui évitait 
tout débat contradictoire et posait le président actuel comme héritier d'un processus 
linéaire partant de 1' autonomie du territoire en 194 7 à 1' émergence économique 
promise en 2010, en passant par l' indépendance de 1960. 
Au-delà de cette manipulation politique, les cérémonies du cinquantenaire sont 
révélatrices de la philosophie générale des responsables burkinabè quant à l'histoire 
nationale. Cette dernière n'était pas le sujet principal de l'événement, comme en 
témoigne la légèreté avec laquelle la date du 11 décembre était à tort présentée 
comme fête de l' indépendance. Les autorités burkinabè s'insèrent donc dans une 
vision présentiste de l'histoire, suivant laquelle les éléments du passé et la nostalgie 
sont employés de façon désincarnée au service d'intérêts immédiats. En ce sens, bien 
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que s' appuyant en partie sur 1 'héritage historicisant de la révolution sankariste, le 
cinquantenaire de l' indépendance s'en démarquait par son ancrage dans un présent 
qui s'affirme comme seul horizon. D'une part donc, le cinquantenaire s'insère dans 
une poussée commémorative similaire à celle vécue par les sociétés du Nord à partir 
des années 1970-1980, jouant sur la satisfaction d'un sentiment nostalgique se 
contentant d 'évocations vagues d'un passé révolu caractéristique d'une société 
surtout préoccupée par une gestion quotidienne. D'autre part, cette poussée 
s' accompagne d'une redécouverte par les autorités du potentiel de la culture et du 
patrimoine dans une perspective de développement économique où l'histoire, 
entendue comme patrimoine commercialisable, constitue un produit potentiel, le 
cinquantenaire devenant une vitrine de mise en valeur. C' est face à cette philosophie 
de mise en scène du patrimoine à travers le cinquantenaire de 1' indépendance que les 
jeunes militants religieux ont réagi, déployant des réactions variées qui révèlent des 
nuances dans la lecture de l'histoire burkinabè faite par ces jeunes. 
---------------------------
CHAPITRE IV 
ENTRE NOSTALGIE ET REJET DU PASSÉ 
L'étude des religions en Afrique subsaharienne et de leur rapport au temps et à la 
modernité s' est historiquement construite autour du couple tradition-renouveau. La 
première tendance, représentée notamment par les églises chrétiennes 
« syncrétiques » et les diverses manifestations de l' islam « noir, » notamment les 
confréries soufies en Afrique de 1 'Ouest, serait enchâssée dans les traditions locales, 
épousant les contours des croyances dans les mythes anciens et le culte des ancêtres. 
Les réflexions menées par 1 'Église catholique au sujet de « 1' i"nculturation » de son 
action dans la seconde moitié du :xxe siècle allaient dans une direction similaire. La 
seconde tendance, incarnée dans l' islam réformiste et surtout dans le christianisme 
évangélique, serait plus récente et au contraire marquée par une volonté de rompre 
radicalement avec le passé et la culture qui y est associée. 
Cette dichotomie est en grande partie simpliste, et ne sert ici que de cadre général 
pour aborder les diverses lectures du cinquantenaire et des enjeux mémoriels qui y 
ont été associés. À la lumière des réactions des jeunes militants religieux face aux 
célébrations du cinquantenaire, on constate que cette dichotomie existe en partie, 
mais qu'elle se construit suivant des lignes plus complexes que les clivages 
confessionnels. Elle est surtout bâtie par le contexte historique burkinabè et par la 
manière dont il a été vécu par les jeunes, arrimant ainsi les enjeux mémoriels et les 
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conceptions du temps avec la notion de fresh contact. Ce contexte met principalement 
en opposition la révolution sankariste, pour laquelle beaucoup de jeunes ont une 
admiration très affirmée, et 1' environnement contemporain dominé par le 
néolibéralisme économique, l' immobilisme politique et, tel qu'expliqué au chapitre 3, 
la montée d' une conception utilitariste de l'histoire et de la culture, période que ces 
jeunes ont connu durant toute ou l' essentiel de leur vie. Ces deux pôles dessinent en 
particulier une opposition générationnelle entre les plus âgés, socialisés étant enfants 
sous la révolution, et les plus jeunes qui n'ont connu que l' ère Compaoré. Si les 
enjeux confessionnels ne sont pas absents dans la détermination des attitudes 
mémorielles, le facteur générationnel semble donc au moins aussi important. Par 
ailleurs, ces expériences générationnelles se doublent d'une lecture des débats 
mémoriels qui s'aligne sur les intérêts de classe des jeunes intellectuels et leurs 
questionnements face à l'économie néolibérale. 
Ce chapitre vise donc à montrer que le processus de fresh contact des jeunes se 
déploie dans des constructions mémorielles diversifiées déterminées par des facteurs 
multiples : vécu générationnel, confession religieuse et classe sociale. Il se déploie en 
trois parties. La première présente les différentes réactions face au cinquantenaire qui 
se sont exprimées dans la société burkinabè en général, soit dans la sphère politique, 
dans la société civile et dans le champ religieux national au-delà des associations de 
jeunes. La seconde met en lumière le caractère militant des diverses mémoires 
exprimées par les jeunes militants religieux, où l' opposition à la version officielle et 
la centralité de la référence sankariste émerge. Enfin, la troisième partie nuance cette 
mémoire militante en exposant un mouvement inverse de scepticisme, voire de rejet, 
par rapport à toute valorisation de la mémoire de la part de plusieurs jeunes. 
4.1 Un débat public autour du cinquantenaire 
Selon les autorités, le cinquantenaire de l'indépendance devait être un événement 
consensuel, au nom de quoi le traitement de l'histoire s'était vu considérablement 
allégé comme expliqué au chapitre 3. Malgré tout, ce consensus n'était que partiel, 
plusieurs éléments de la société politique et civile profitant de l'événement pour 
mettre de l'avant des mémoires divergentes. Dans le champ religieux, on a pu 
constater un écart important entre d'une part l'Église catholique qui a pris 
ouvertement position et d'autre part les églises évangéliques et les associations 
islamiques nationales qui ont conservé le silence. Ces divergences traduisent des 
attitudes plus larges envers le politique de la part des hiérarchies religieuses, où 
l'Église catholique s'affirme de plus en plus comme une force d'opposition à 
l'arbitraire étatique alors que les églises pentecôtistes et les associations islamiques 
demeurent plus dépendantes du soutien tacite de l'État. 
4.1.1 Un consensus fragile 
Un contenu historique aussi schématique que celui des fêtes du cinquantenaire 
annonçait une volonté de rassembler une large portion de la société dans des fêtes 
consensuelles. L'accent mis sur l'aspect festif de l'événement y contribuait également. 
Une partie des forces politiques a adhéré aux célébrations, en particulier les diverses 
tendances historiquement liées au RDA. L'une d'entre elles, regroupée au sein de 
l'Alliance pour la démocratie et la fédération-Rassemblement démocratique africain, 
était alliée au parti majoritaire et disposait à l'époque de ministres dans le cabinet354. 
L'autre formation issue de cet héritage est l'Union nationale pour la démocratie et le 
développement, présidée par Hermann Yaméogo, fils de l'ancien président Maurice 
Yaméogo. Alternant depuis le début des années 1990 entre collaboration avec le 
pouvoir et opposition, le chef de ce parti a participé aux célébrations du 
cinquantenaire, principalement en parrainant la conférence régionale dans son fief de 
Koudougou, soulignant le caractère inclusif des commémorations : « Hermann 
Yaméogo, parrain de la conférence régionale du Centre Ouest, a salué l'idée de 
354 Ce n'est plus le cas depuis janvier 2013 , sans que le parti n' ait annoncé formellement sa rupture 
avec le prés ident. 
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commémorer le cinquantenaire de manière inclusive. «C'est important qu' on le place 
d 0 1 "1 d" 355 ans un espnt consensue », a-t-1 It . » 
Le président lui avait d'ailleurs tendu la mam lors du discours inaugural des 
célébrations en soulignant spécifiquement l'apport de son père : 
En ces instants solennels de lancement des activités commémoratives du 
cinquantenaire, je salue la mémoire du Président Maurice Yaméogo qui a eu la 
lourde responsabilité de proclamer 1 'indépendance et d 'assumer les hautes 
fonctions de Premier magistrat de l'État naissane56. 
Hermann Yaméogo reconnaissait sa dette en décembre en livrant une appréciation 
plutôt bienveillante du discours à la nation du président : 
[ . .. ] on voit certains aspects du message avec lesquels même si on ne peut pas 
faire son bonheur, on peut garder de l'espoir pour l'avenir. De ce point de vue, 
j ' ai beaucoup apprécié la référence qu'il a eue à faire à l'égard de ceux qui ont 
travaillé pour la reconstruction de la Haute-Volta et à l'égard également des 
premiers responsables de ce pays. Ces hommages-là étaient dus . Ce qui rn' a 
également frappé, c'est la référence à la consolidation de l'esprit républicain . 
La victoire de 1' esprit républicain sur les institutions. 357 
La plupart des partis politiques d'opposition ont toutefois adopté un ton beaucoup 
plus critique par rapport au traitement de l'histoire nationale dans les cérémonies du 
cinquantenaire. Beaucoup d'entre eux se réclament de l'héritage sankariste, et 
dénonçaient vivement ce qu'ils considéraient comme une mascarade au service du 
pouvoir actuel, ainsi que l'occultation de ce qu'ils considéraient comme le rôle central 
de la révolution dans l'histoire du pays. C'est en particulier le cas de Norbert 
Tiendrébéogo, président du Front des forces sociales, qui publiait une lettre dans la 
presse dénonçant des manipulations dans le traitement de l'histoire lors des 
cérémonies de lancement et dans les capsules télévisées sur la chaîne publique : 
355 
« Grande conférence inaugurale du cinquantenaire : La Région du Centre-ouest au cœur de la lutte 
pour l' indépendance, »S ite du Premier ministère du Burkina Faso, 7 juin 2010, 
http ://www.gouvernement.gov.bf!spip.php?article442. [consulté le 2 mars 2012] 
356 
« Discours de Blaise Compaoré au lancement des manifestations,» lefaso.net, 21 mars 2010. 
357 Dabadi Zoumbara, « Discours de Blaise à la nation : L'opposition manifeste sa déception, »Le 
Pays, 16 décembre 2010. 
Le constat que nous avons fait du silence total sur la période de la RDP dans 
le spot télé sur les grands moments de notre histoire commune, diffusé pour le 
rendez-vous du jeudi 29, est simplement effarant et révoltant. 
Faudrait-il ignorer que l'ancienne Haute Volta a été rebaptisée Burkina Faso, 
pays des Hommes intègres, par et sous la Révolution démocratique et 
populaire, le 04 Août 1984 ? De telles omissions ne sauraient être tolérées. La 
censure volontaire que les concepteurs de ce spot ont opérée sur la période de 
la Révolution d'Août correspondrait à celle d' une conscience constipée. Peut-
être pour eux, la moindre allusion à la RDP serait-elle apparentée à un crime 
de lèse-majesté ?358 
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Ces critiques rejoignent certains échos suivant le discours à la nation du 11 décembre 
de la part d'autres responsables de l'opposition de gauche, comme Philippe 
Ouédraogo du Parti africain pour l'indépendance (communiste), Bénéwendé Stanislas 
Sankara de l'Union pour la renaissance/Parti sankariste et Émile Paré du Mouvement 
du peuple pour le socialisme/Parti fédéral, rapportés dans la presse, qui soulignaient 
autant la mise de côté de certains événements historiques, notamment la révolution, 
et le caractère « ordinaire » du discours, qui s ' apparentait selon eux à un survol 
historique sans substance359. 
Ces réactions du monde politique d'opposition font écho à un scepticisme latent chez 
une bonne partie de l'opinion par rapport au bilan des cinquante ans d'indépendance. 
Ce scepticisme n'est pas propre au Burkina Faso, et de nombreux discours en Afrique 
comme dans la diaspora ont souligné l'absurdité de célébrer cinquante ans 
d'indépendance alors qu'un constat d'échec serait, selon cette perspective, plus 
approprié. C'était notamment le discours tenu par Achille Mbembe sur diverses 
tribunes : 
Nous voici donc en 2010, cinquante ans après la décolonisation. Y a-t-il 
vraiment quoi que ce soit à commémorer ou faut-il au contraire tout 
reprendre? Restauration autoritaire par-ci, multipartisme administratif par là; 
ailleurs, maigres avancées au demeurant réversibles ; et, à peu près partout, 
358 Le président national Norbert Michel Tiendrébéogo, « Front des forces sociales : « L'histoire n'est 
pas une caricature», » Le Pays, 5 mai 2010, no 4608. 
359 Dabadi Zoumbara, « Discours de Blaise à la nation : L'opposition manifeste sa déception, » Le 
Pays, 16 décembre 2010. 
niveaux très élevés de violence sociale, voire situations d'enkystement, de 
conflit larvé ou de guerre ouverte, sur fond d' une économie d'extraction qui, 
dans le droit fil de la logique mercantiliste coloniale, continue de faire la part 
belle à la prédation. Voilà, à quelques exceptions près, le paysage 
d'ensemble.360 
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Ce pessimisme était partagé par certaines personnalités en vue à Ouagadougou, telles 
que le juriste et ancien politicien Laurent Bado et le populaire animateur de radio et 
musicien Sams'K le Jah, qui ont animé une conférence organisée par le Comité des 
résidents de cités universitaires de Ouagadougou le 31 juillet 2010, où ils reprenaient 
des arguments similaires à ceux de Mbembe quant au déclin économique du Burkina 
Faso361. Cette impression selon laquelle il n'y avait rien à fêter se retrouve également 
dans la populaire chanson « 50 ans 2 dépendance » du rappeur burkinabè Smockey 
(Serge Bambara) sortie durant l'année jubilaire, qui traçait le portrait d'une Afrique 
encore sous la coupe du colonialisme362. 
Enfin, tel que mentionné au chapitre 3, le cinquantenaire de l'indépendance coïncidait 
presque avec l'anniversaire de la mort du journaliste Norbert Zongo le 13 décembre 
1998. Ce dernier événement a été souligné, notamment par le journal L'Indépendant, 
fondé par Zongo, qui publiait un « Spécial 13 décembre, » avec rappels historiques et 
biographie du journaliste, sans faire mention du cinquantenaire qui était traité dans 
une édition subséquente363 . Le Collectif des organisations démocratiques de masse et 
des partis politiques, fédération d'organisations de la société civile née aux 
lendemains de l'assassinat de Zongo et qui regroupe notamment des syndicats et des 
associations estudiantines, a organisé une commémoration à Bobo-Dioulasso deux 
jours après le cinquantenaire, dans l' intention de marquer le refus de la 
360 Achille Mbembe, « Cinquante ans après la décolonisation :Aux Africains de se battre, »Le Monde 
diplomatique, avril2010, no 1013. 
361 Tiabrimani Nadinga, « Cinquantenaire de l'indépendance du Burkina : Entre discours et réalités, » 
Le Pays, 12 août 2010, no 4676. 
362 Serge Bambara,« 50 ans 2 dépendance, »sur l'album Cravate, costard, pourriture, 2010. 
363 L'Indépendant, « Spécial 13 décembre, » 13 décembre 20 l 0, no 90 l. 
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commémoration officielle et souligner la m1se à l'écart d'événements historiques 
récents et délicats pour le pouvoir du présidene64 . 
L' ambition consensuelle affichée par les organisateurs des cérémonies du 
cinquantenaire a donc été battue en brèche par l' expression au cours de l' année 2010 
de multiples voix divergentes qui mettaient de l' avant des éléments de l'histoire 
burkinabè passés sous silence durant les cérémonies officielles. Révélant une 
opposition latente aux orientations politiques générales du régime Compaoré, ces 
critiques mettaient de l' avant certains éléments de l'histoire récente que les acteurs 
avaient personnellement vécus. En effet, les responsables de l ' opposition sankariste, 
ainsi que ceux des syndicats sont, à l' instar des responsables étatiques, en majorité 
des fonctionnaires de la même génération, arrivés aux affaires durant la révolution 
mais n 'ayant pas accepté la «rectification » de Blaise Comaporé. Les débats du 
landemau portaient donc principalement sur les éléments historiques à résonance 
politique immédiate qui étaient présents ou absents du récit officiel. Plus 
spécifiquement, les critiques sankaristes brandissaient 1983 là où le régime 
Compaoré soulignait 1947 et 1960. Il s'agit donc d'une « concurrence 
mémorielle365 » entre des groupes aux intérêts politiques opposés à propos 
d' événement de l'histoire récente. 
Certains cercles po_litiques et intellectuels critiquaient donc la lecture de 1' histoire 
telle que mise en scène lors des festivités du cinquantenaire de l ' indépendance en 
soulignant que celle-ci était biaisée en faveur d'un régime politique considéré comme 
illégitime par plusieurs acteurs de la société. De leur côté, les institutions religieuses 
nationales ont adopté des positions contrastées par rapport à 1' événement. 
364 Svenja Haberecht, « Une ville devient la scène de la nation : Burkina Faso cé lèbre son 
Cinquantenaire à Bobo-Dioulasso »,dans La ville de Bobo-Dioulasso au Burkina Faso: Urbanité 
et appartenances en Afrique del 'Ouest, sous la dir. de Katj a Werthmann and Mamadou Lamine 
Sanogo. (Paris: Karthala, 2013). 
365 Geoffroy Grandjean et Jérôme Jamin, dirs. La concurrence mémorielle. (Paris : Armand Colin, 
20 11 ). 
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4.1.2 Le champ religieux entre contre-mémoire, complaisance et indifférence 
Les diverses réactions des autorités religieuses aux cérémonies du cinquantenaire 
étaient globalement en conformité avec leurs différentes attitudes face au domaine 
politique en particulier et à l'engagement dans les affaires mondaines en générales. 
La réaction la plus catégorique a été celle de 1 'Église catholique qui, sous la plume de 
ses évêques, a livré un message relatif à l'événement intitulé 50 ans de souveraineté 
du Burkina Faso: Quel avenir? Daté d'octobre 2010, il a été rendu public au début de 
décembre, vendu sous la forme d'un livret d'une cinquantaine de pages et résumé par 
tous les curés du pays lors de la messe dominicale du 12 décembre 2010. Cette 
adresse des évêques s'inscrit dans une longue tradition de prises de position publiques 
de l'Église lors de moments charnières de l'histoire du pays366. 
La première de ces prises de parole est intervenue en 1959, à la veille de 
l'indépendance, avec la lettre pastorale Le chrétien dans la cité. Problèmes politiques. 
Problèmes économiques. Problèmes sociaux. Cette lettre invitait les chrétiens à 
prendre part à la vie politique et à influencer le destin du pays à naître. Cet appel ne 
pouvait qu'être entendu dans un contexte où la presque totalité des élites nationales 
avait été formée dans les institutions catholiques. L'Église est de nouveau intervenue 
dans le débat public en 1966, par le biais du cardinal Paul Zoungrana qui, dans son 
homélie de la Toussaint, évoquait les manquements du président Maurice Yaméogo 
renversé au début de l'année. Curieusement, alors que l'Église, par le canal de 
structures qui lui étaient proches comme le MLN de Joseph Ki-Zerbo ou encore la 
CATC, ne pouvait pas être complètement étrangère au renversement du président, le 
ton de l'homélie était plutôt conciliant. En revanche, les exigences envers le nouveau 
366 L'histoire des relations Église-État au Burkina Faso a fait l'objet d'études fouillées, en particulier: 
Magloire Somé, « Pouvoir révolutionnaire et cathol icisme au Burkina Faso de 1983 à 1987 », 
Cahiers du CERLESHS, 25 (2006): 177-208; René Otayek, «L'Église catholique au Burkina 
Faso: Un contre-pouvoir à contretemps de l' histoire?,» dans Religion et transition démocratique 
en Afriq~,te, sous la dir. de François Constantin et Christian Coulon. (Paris : Karthala, 1997), 221-
258 et Myriam Brunei, Les relations entre 1 'Église catholique burkinabè et le pouvoir de 1960 à 
1995. Mémoire de DEA. (Bordeaux: CEAN, 1996). Le résumé suivant est basé sur ces études. 
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régime du général Sangoulé Lamizana étaient très élevées sur le plan démocratique, 
questions qui n'avaient jamais été soulevées concernant Yaméogo, à qui l'Église 
reprochait surtout son divorce et la diminution des subventions aux écoles catholiques 
plutôt que sa corruption ou son autoritarisme évident. 
Durant la présidence de Lamizana, les relations entre l'Église et le pouvoir étaient 
tendues, notamment suite à la nationalisation en 1969 des écoles primaires 
catholiques et au rapprochement mené avec les pays arabes, marqué par l'adhésion du 
pays à l'OC! en 1975, en dépit de la politique généralement très tolérante du 
président, qui a visité le Vatican en 1973 et insisté pour que le pape Jean-Paul II visite 
Ouagadougou lors de sa tournée africaine de 1980. Le cardinal Zoungrana s'était 
prononcé contre le projet de parti unique du général en 1976. Il a plus directement 
exprimé son aversion pour Lamizana suite à son renversement en 1980 par le colonel 
Saye Zerbo, qualifié de « coup d'État béni de Dieu, » déclaration toutefois contestée 
par d'autres membres de la hiérarchie comme l'archevêque de Bobo-Dioulasso 
Anselme Sanon. 
Restée silencieuse durant la révolution, l'Église a de nouveau pris la parole en 1987 
par une lettre des évêques qui expliquait leur silence par le climat tendu de l'époque. 
Ils exprimaient un désaccord avec les méthodes du CNR, mais reconnaissaient le bien 
fondé des principes de base de la révolution. Par la suite, l'Église a tenté de peser sur 
le processus démocratique à l'image de ce qui s'est produit dans plusieurs pays 
africains (Bénin, Togo, Congo, Gabon, Zaïre) où les responsables catholiques ont été 
au devant des revendications démocratiques au début des années 1990367• Cependant, 
le refus du président Compaoré de convoquer une conférence nationale a restreint les 
possibilités d'action de l'Église, dont les recommandations sont restées pour la plupart 
lettre morte. Suite à cette transition autoritaire, un « nouvel ordre politique368 » a été 
367 Voir notamment François Constantin et Christian Coulon, dirs. Religion et transition démocratique 
en Afrique. (Paris : Karthala, 1997); Paul Gifford, dir. The Christian Churches and the 
Democratization of Africa. (Leiden : Brill, 1995). 
368 Augustin Loada, «Blaise Compaoré ou l'architecte d'un nouvel ordre politique, » dans Le Burkina 
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établi au cours des années 1990 par Blaise Compaoré autour d'un régime « seml-
autoritaire, » c'est-à-dire fonctionnant sur la base d'institution en apparence 
démocratique et projetant l'image d'une transition vers la démocratie complète mais 
dans les faits contrôlé par un noyau dur pratiquement inamovible369. L'Église 
burkinabè s'est accommodée de cette situation, l'archevêque de Ouagadougou Jean-
Marie Compaoré allant jusqu'à affirmer, avant la présidentielle de 2005, qu'il ne 
voyait personne d'autre que Blaise Compaoré pour remplir le poste. 
La situation semble avoir changé depuis 2009 avec l'arrivée d'un nouvel archevêque à 
Ouagadougou, Mgr Philippe Ouédraogo. En janvier 2010, ce dernier parrainait une 
conférence de l'abbé Isidore Ouédraogo, organisée par l'association catholique 
Évangile pour tous (EPT), intitulée « le chrétien face à la corruption, » où l'orateur 
appelait presque ouvertement à la confrontation avec un pouvoir politique corrompu : 
Que ce soit par le biais d ' associations de citoyens décidés à dénoncer la 
corruption ou par quelques autres moyens, l'impulsion qui permettra de 
démanteler une structure de corruption sera d 'abord politique. Le chrétien doit 
s'engager politiquement pour être le ferment du monde nouveau. Il faut 
renverser les systèmes corrompus . .. Le chrétien doit donc travailler à une 
véritable démocratisation effective du pays.370 
Le mois suivant, les évêques du pays livraient un message de carême qui a été retenu 
surtout pour la dénonciation qu'ils y faisaient de la volonté affichée par certaines 
figures du pouvoir de modifier l'article 37 de la constitution, article qui limite à deux 
le nombre de mandats d'un président. La modification aurait donc pour effet 
d'éliminer toute limitation et de permettre à Blaise Compaoré de se présenter à 
nouveau à 1' élection présidentielle de 2015 371 • 
entre révolution et démocratie, sous la dir. de René Otayek et al. (Paris: Karthala, 1996), 277-297. 
369 Mathieu Hilgers, « Semi-autoritarisme, perceptions et pratiques du politique, » dans Révoltes et 
oppositions dans un régime semi-autoritaire: le cas du Burkina Faso , sous la dir. de Mathieu 
Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris : Karthala, 20 1 0), 5-13; Mathieu Hilgers et Jacinthe 
Mazzocchetti, « L'après-Zongo: entre ouverture politique et fermeture des possibles, »Politique 
africaine, 101 (2006) : 5-18 . 
370 Alain Saint Robespierre, « Chrétiens du Burkina : Appel au renversement des systèmes 
corrompus,» L'Observateur paalga, 25 janvier 2010, no 7554. 
37 1 Les évêques du Burkina Faso,« Église catholique: Les évêques du Burkina et l'article 37, » 
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De toute évidence, le message du cinquantenaire des évêques s'inscrit en droite ligne 
de cette orientation contestataire. En effet, sous couvert d'un bilan de 50 ans 
d'histoire, c'est plutôt une charge contre le régime en place qui caractérise le 
document. Il est structuré comme un bilan des années d'indépendance, où sont 
départagés les « acquis » et les « insuffisances » pour terminer avec les perspectives 
d'avenir et des exhortations. À la lecture, on s'aperçoit que le bilan porte surtout sur 
les années récentes et vise essentiellement le régime Compaoré. Presque rien n'est dit 
sur la période prérévolutionnaire et la révolution elle même fait l'objet de références 
indirectes quant à un « volontarisme » qui aurait « eu un coût politique et humain 
exorbitant et [aurait] conduit à des excès372 » ou encore à « l'interventionnisme » qui 
caractériserait l'économie du pays jusqu'à la fin des années 1990373. Au chapitre des 
acquis, les évêques soulignent l'emacinement d'une culture démocratique, les efforts 
insuffisants mais réels, pour la réduction de la pauvreté et le développement 
économique, ainsi que la promotion culturelle, notamment par le biais du SIAO, du 
FESPACO et de la SNC374. Ce qui a toutefois retenu l'attention dans le message est 
la liste d' insuffisances, qui concernent au premier chef le régime actuel. En effet, 
sans nommer qui que ce soit et avec le ton posé qui caractérise les interventions 
publiques des prélats, les évêques stigmatisaient dix travers de la société burkinabè 
qui se rapportent essentiellement au comportement des élites au pouvoir: «l'égoïsme 
de la classe politique, » les « excès politiques, » « l'oubli du bien commun, » la 
« démocratie apparente » qui masque une « prise en otage du champ politique 
caractérisé pa le poids d'un parti majoritaire ultra-dominant, » la « faiblesse du 
développement, » la « pauvreté et la misère, » le « déni des valeurs morales et 
religieuses », la « violation des droits et le difficile accès à la justice », « la 
Sidwaya, 3 mars 2010. 
372 50 ans de souveraineté du Burkina Faso: Quel avenir? , Message des évêques du Burkina Faso, 
octobre 2010, p. 17. 
373 Ibid. , p. 10-11 . 
374 Ibid., p. 9-15. 
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corruption » ainsi que les « inégalités entre citoyens »375. Il s ' agit donc d'un constat 
très dur visant le président Compaoré, le CDP et l' ensemble de l'élite politique, 
administrative et économique qui se distinguerait par des pratiques dictatoriales, le 
maintien d'un ordre économique inégalitaire et la corruption. Dans le contexte de la 
réélection récente du président, cette sortie des évêques avait en outre 1' effet de 
discréditer 1' ensemble du processus démocratique et la légitimité des élus. 
Le document des évêques est donc plutôt silencieux sur l'histoire du pays, à 
l 'exception de quelques mentions rapides et du rappel de la contribution de l'Église 
dans les domaines de l'éducation et de la santé, considérés comme prioritaires pour 
l 'avenir du pays376 . Face aux incertitudes d'un jeu politique aux mains d 'une élite 
autoritaire et corrompue, l 'Église se posait donc comme un pôle de stabilité 
traversant toute l'histoire indépendante du pays, comme l' induit le rappel en 
introduction de la déclaration de 1959. Le document des évêques constitue donc une 
réaffirmation du rôle central que l'Église entend jouer dans la vie du pays. Cette 
dernière prenait prétexte du cinquantenaire pour appeler à une rénovation nationale, 
pour laquelle elle réitérait sa volonté d'une « vraie réconciliation nationale, » 
revenant donc à sa revendication du début des années 1990, mise en veilleuse 
depuis377. Cette rénovation doit se baser principalement sur un retour à des valeurs 
endogènes et sur l' adoption d'une conduite morale en concordance avec celle prônée 
par l' Église. Je reviendrai sur la signification de ces notions pour l'Église burkinabè 
dans les chapitres 5 et 6. 
Cette réaction des évêques tranche nettement avec le silence quasi complet des 
associations islamiques nationales à propos du cinquantenaire. Le président de la 
CMBF et de la Fédération des associations islamiques du Burkina (FAIB), El Hadj 
Oumarou Kanazoé, était présent à la cérémonie du 11 décembre378, mais n ' a pas pris 
375 Ibid., p. 16-28 . 
376 Ibid., p. 35-36. 
377 Ibid. , p. 39-42. 
378 Jonas Appol inaire Kaboré, « LI décembre: Zoom sur la grande parade jubilaire, » L'Observateur 
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la parole. Outre cette présence protocolaire, aucun responsable musulman de la 
CMBF, de la FAIB, du Mouvement sunnite ou des différentes branches confrériques 
du pays n'a émis la moindre réaction publique en lien avec le cinquantenaire. Cette 
réserve s'explique en partie par l' absence, à la différence de l'Église catholique, de 
hiérarchie autorisée à parler au nom de l'ensemble de la communauté musulmane. 
Bien qu'en théorie, la FAIB devrait remplir ce rôle, elle est dans les faits 
pratiquement inopérante étant donnés les profondes divergences qui animent ses 
composantes. Cependant, la grande réserve des responsables musulmans s' inscrit 
dans un historique quiétiste, voire complaisant, des leaders de cette communauté. 
En effet, l' islam burkinabè s'est rarement illustré pour son opposition au pouvoir 
politique. La CMHV /CMBF a surtout agi en courroie de transmission des politiques 
de l'État vers les populations musulmanes, en plus de voir son action entravée par 
des divisions internes récurrentes379. En ce qui concerne le Mouvement sunnite, il a 
depuis sa création en 1973 observé une attitude de retrait par rapport à la sphère 
politique tout en collaborant étroitement avec les autorités sur le plan administratif, 
de façon à assurer la stabilité de son implantation face à des oppositions parfois 
violentes380. Quant aux diverses confréries soufies, si certaines, en particulier la 
tidjaniyya hamawiyya, ont observé à divers moments de l' histoire coloniale et 
postcoloniale une autonomie face au politique qui a attiré la méfiance des autorités 
successi ves38 1, elles se sont rapprochées du pouvoir sous le régime Compaoré, à 
paalga, 13 décembre 20 10, no 7776. 
379 Issa Cissé, « Les associations islamiques au Burkina Faso, de la Révolution d 'août 1983 à 
l'avènement de la IVè République, »Cahiers du CERLESHS, 28 (2007) : 51-73 ; Assimi Kouanda, 
«Les conflits au sein de la Communauté musulmane du Burkina : 1962-1 986, » Islam et sociétés 
au sud du Sahara, 3 (1989): 7-26; René Otayek, «La crise de la communauté musulmane de 
Haute-Volta,» Cahiers d'études africaines, 2413 (1984): 299-320. 
380 Maïmouna Kone-Dao, « Implantation et influence du wahhâbisme au Burkina Faso de 1963 à 
2002, » dans L'islam politique au sud du Sahara. Identités, discours, enjeux , sous la dir. de Muriel 
Gomez-Perez. (Paris : Karthala, 2005), 449-459. 
381 Bakary Traoré, « Islam et pol itique à Bobo-Dioulasso de 1940 à 2002, » dans L 'islam politique au 
sud du Sahara. Identités, discours, enjeux, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : Karthala, 
2005), 417-447; René Otayek, "Muslim Charisma in Burkina Faso," dans Charisma and 
Brotherhood in African Islam, sous la dir. de Donal B. Cruise O'Brien et Christian Coulon. 
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1' image du cheikh Aboubakar Maïga II, du foyer de Ramatoulaye, qui est conseiller 
du présidene82 . Ainsi, bien que des musulmans s'opposent par moment aux 
politiques de l 'État en mobilisant des symboles religieux, tel qu'observé autour d'un 
projet d'urbanisme à Ouagadougou au début des années 2000, ces initiatives 
demeurent isolées et ne sont pas appuyées par les responsables nationaux383 . Dans 
ces circonstances, le silence des associations nationales face au cinquantenaire n' est 
pas étonnant et n'implique en rien une passivité générale des fidèles, comme nous le 
verrons plus loin avec les jeunes militants. 
En ce qui concerne les églises pentecôtistes, on ne note pas non plus un grand 
enthousiasme pour le cinquantenaire. Certes, ces églises ont participé à l'é:vénement à 
l'instar des autres représentants religieux et le Premier ministre Tertius Zongo, 
membre influent de l'église centrale des Assemblées de Dieu, a été aux devants des 
différentes activités : 
Le Premier ministre Tertius Zongo a séjourné pendant une semaine environ à 
Bobo-Dioulasso dans le cadre de ce cinquantenaire. A chaque sortie officielle le 
chef du gouvernement a toujours manifesté son adhésion à cette célébration en 
arborant fi è rement les pagnes du cinquantenaire384• 
Cette posture du Premier ministre Zongo s' inscrit dans un tournant pris à partir de la 
fin des années 1990 par certains responsables des Assemblées de Dieu vers une 
implication active au sein des arcanes du pouvoir385 . Au sein des églises toutefois, le 
ton était plus circonspect. Par exemple, lors du culte dominical du 30 mai 2010 à 
(Oxford : Oxford University Press, 1988), 91-11 2. 
382 Felice Dassetto, Pierre-Joseph Laurent et Tasséré Ouédraogo. Un islam confrérique au Burkina 
Faso : Actualité et mémoire autour d'une branche de la Tijâniyya . (Paris : Karthala, 2013), 100. 
383 Louis Audet Gasselin, Le proj et ZACA à Ouagadougou (200 1-2006) : Marginalisa/ion, résistances 
et reconfiguration de l'islam burkinabè. (Québec : Presses de l'Université Laval, 20 12) , 1 04-11 0; 
Louis Audet Gasselin et Muriel Gomez-Perez, « L'opposition au projet ZACA à O uagadougou 
(200 1-2003): Feu de paille ou mutations profondes de l'is lam burkinabè?, » Revue canadienne des 
études africaines, 45, no 2 (2011) : 273-309. 
384 Jonas Appolinaire Kaboré, « Il décembre : Zoom sur la grande parade jubilaire, » L 'Observateur 
paal ga, 13 décembre 20 10, no 7776. 
385 Pierre-Joseph Laurent, Les pentecôtistes du Burkina Faso: mariage, pouvoir et guérison. (Paris : 
Karthala et IRD, 2009), 250-255. 
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l'église centrale des Assemblées de Dieu le pasteur principal dressait un bilan plutôt 
négatif des cinquante ans d'indépendance : 
Cinquante ans après les indépendances, le constat est amer. Nos économies sont 
toujours dépendantes. Notre franc a été dévalué selon la volonté de l'autre. On 
nous dit que nous devons fêter, mais toujours tendre la main ailleurs. Nos pays 
servent à enrichir les autres . L'uranium s'en va ailleurs. L'année jubilaire doit 
mener à une vraie indépendance386. 
De son côté, le très populaire pasteur Mamadou Karambiri raillait les célébrations du 
cinquantenaire et regrettait le faible développement de l'Afrique après cinquante ans 
d'indépendance. « L' indépendance, tout ce que ça a donné c'est: « Indépendance cha-
cha . . . » [suite à quoi il esquissait quelques pas de danse grotesques, provoquant 
1 'hilarité de l'assistance]. » Il émettait également l'opinion, souvent reprise sous 
diverses formes ailleurs dans des milieux évangéliques, selon laquelle si l'on 
échangeait les populations de l'Afrique et des États-Unis, l'Afrique se développerait et 
l'Amérique péricliterait387 . 
Ces prêches indiquent que les principaux leaders pentecôtistes expliquent l'échec du 
développement en Afrique par l'incurie des Africains eux-mêmes. L'Africain est 
présenté par ces pasteurs comme oisif, s'adonnant à la fête au lieu de travailler, et 
blâmant l'étranger pour ses malheurs, dans un discours qui rappelle plusieurs 
préjugés coloniaux. Les productions médiatiques pentecôtistes abondaient dans le 
même sens. En particulier, les textes d'Ezéchiel Ouédraogo, dans le magazine 
Flamme de l'église de·s Assemblées de Dieu, insistent sur ce point. Dans le numéro 
octobre-décembre 010, il blâmait les Africains pour leur manque de leadership et 
d'esprit d'entreprise comme cause de l'absence de réelle indépendance des nations 
africaines388 . Plus tôt dans l'année, il posait la question « L'Afrique est-elle 
maudite? , » en regard des nombreux problèmes accablant le continent : pauvreté, 
386 Observation au culte de l'église centrale des Assemblées de Dieu, le 30 mai 2010, à Ouagadougou. 
387 Observation d'une séance de la semaine de la Pentecôte, le 20 mai 2010, au Centre international 
d'évangélisation, Dassasgho, Ouagadougou. 
388 Ezéchiel K. Ouédraogo, « Indépendance, leadership et développement, »Flamme, no 65, octobre-
décembre 2010, p. 28-29 . 
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guerres, catastrophes naturelles, corruption, etc. Il acquiesçait en affirmant que 
l'Afrique est bel et bien maudite, non pas à cause des raisons évoquées généralement 
mais à cause du manque de confiance en eux-mêmes démontré par les Africains: 
Nous africains et je ne parle pas de nos dirigeants, je parle de chaque africain; 
chaque africain donc a démissionné, nous avons abandonné le sort du 
continent, nous avons refusé de nous battre pour le continent. 
Nous nous battons pour nous-mêmes, se lon la loi de chacun pour soi et Dieu 
pour tous. 
Car si l'Afrique est maudite, c'est par l'abandon, la démission de chaque 
africain. 
L'Afrique serait donc « maudite par ses fils » qui font preuve d'une trop faible 
confiance en leur moyens et s'abandonnent trop souvent au désespoir et à chercher 
des coupables extérieurs aux malheurs du continene89. 
Ces textes résument l'essentiel des discours officiels des autorités pentecôtistes 
concernant le cinquantenaire. Je reviendrai· dans les chapitres subséquents sur les 
implications identitaires, morales et sociales de ces discours, mais il est possible de 
noter qu ' ils révèlent un rejet de la culture commémorative et de l'engouement pour le 
patrimoine affichés par les organisateurs du cinquantenaire. On y trouve donc un 
bilan sombre appuyé principalement sur des impressions générales largement relayées 
dans les discours publics autant sur le continent qu'au niveau international, selon 
lesquelles il ne servirait à rien de fêter le cinquantenaire de ce qui est vu comme une 
succession d'échecs. Face à la contre-proposition mémorielle de l'Église catholique et 
au silence complaisant des associations islamiques, les leaders pentecôtistes ont 
opéré, sans remettre directement en question les autorités politiques, une distanciation 
par rapport à une commémoration qui cadrait difficilement avec leur théologie de 
renouveau complet de l'individu. En cela, les églises évangéliques burkinabè se 
rapprochent de l'attitude anti-nostalgique décrite par Meyer390 et Van Dijk391 , pour 
389 Ezéchiel K. Ouédraogo, « L'Afrique est-elle maudite?, »Flamme, no 63, avril-juin 2010, p. 15-17. 
390 Birgit Meyer, "Make a Complete Break with the Past: Memory and Postcolonial Modernity in 
Ghanaian Pentecosta l Discourse," dans Memory and the Post-Colony: African Anthropology and 
the Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New York : Routledge, 1998), 
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qm les milieux évangéliques représentent des pôles de résistance à 
l'instrurnentalisation de la mémoire par les autorités du fait de leur adoption d'une 
rupture temporelle qui implique un combat contre le passé. 
La société civile burkinabè a donc produit diverses réponses aux enjeux mémoriels 
soulevés par le cinquantenaire de l' indépendance. Une partie des acteurs politiques et 
sociaux ont mis de l'avant des événements occultés par le pouvoir politique, 
notamment autour de la révolution sankariste. Dans le champ religieux, les réactions 
ont été très contrastées, entre une tentative des évêques catholiques de s' approprier 
l' histoire burkinabè, un silence complet des élites musulmanes et un scepticisme 
exprimé par plusieurs leaders évangéliques. Cependant, ces divergences entre les 
autorités religieuses masquent de profondes similitudes chez les jeunes militants 
religieux qui, pour plusieurs, adhèrent à des lectures alternatives de l 'histoire faisant 
une large place aux symboles de résistance. 
4.2 Une mémoire militante 
Face au cinquantenaire de l' indépendance, certains des jeunes militants religieux 
rencontrés revendiquaient une lecture de l'histoire opposée à celle des organisateurs, 
mettant de l'avant des épisodes de résistance à l' impérialisme et remettant en 
question la lecture étatique de la construction nationale. C'est surtout la révolution 
sankariste qui apparaît comme la référence centrale de l'histoire burkinabè, 
contrepoint d' n régime actuel en général rejeté. Cette centralité est d'ailleurs 
renforcée par l'expérience directe de cette période par certains militants . À l' inverse 
du silence complaisant des élites islamiques, ce sont les jeunes musulmans qui 
témoignent de la lecture la plus militante de l' histoire, phénomène qui s'.explique 
182-208. 
391 Rijk Van Dijk, "Pentecostalism, Cultural Memory and the State: Contested Representations of 
Tirne in Postcolonial Malawi," dans Memory and the Post-Colony: AfricanAnthropology and the 
Critique of Power, sous la dir. de Richard Werbner. (Londres et New York : Routledge, 1998), 155-
181. 
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autant par le vécu spécifique aux jeunes musulmans que par leur projection dans des 
débats globaux autour de la place de l'islam dans le monde. 
4.2.1 Panafricanisme et résistance à l'impérialisme 
Face à la mémoire officielle projetée par l'État lors des cérémonies du cinquantenaire, 
les jeunes militants religieux adhéraient pour la plupart à une vision sceptique, voire 
opposée de l'histoire. Le témoignage de Moussa, responsable d' une association de 
jeunes musulmans, recoupe plusieurs éléments partiellement mis de l'avant par 
d'autres jeunes. Très disert et ayant une bonne connaissance de l'histoire ouest-
africaine, sa position était plus élaborée que la majorité des jeunes rencontrés. Prenant 
le contrepied de l'État qui célébrait le cinquantenaire de la « construction d'une 
nation, » notamment en présentant la reconstitution de la Haute-Volta en 194 7 comme 
une étape préalable à l'indépendance, Moussa affirmait au contraire que la division 
des États de l'ancienne AOF était néfaste : 
Personnellement je n'aime pas ce cinquantenaire. Je pense que c'est 
l'anniversaire de la balkanisation de l'Afrique.[ ... ] Je serais plus enclin à fêter 
une intégration, une mise en commun des États, comme les États l'étaient au 
temps de l'empire du Ghana, de l'empire du Mali, où ce sont des dimensions 
sociologiques et culturelles qui déterminaient les frontières des groupements 
humains. Ces frontières artificielles qui viennent nous séparer sont à la base 
de la plupart des problèmes. [ ... ]Au moment où l'Europe fête son intégration, 
ouvre les frontières, nous on veut ériger des murs entre nos États. Basta pour 
moi, ça c'est pas à fêter, c'est plutôt à pleurer. Voilà pourquoi j'étais pas 
. ' ' 1 d . . 392 mteresse par es trucs u cmquantena1re. 
Ces divisions sont pour lui le fruit de l'intérêt immédiat du colonisateur : « le Blanc 
pour des raisons égoïstes vient créer la Gold Coast, la Haute-Côte d'Ivoire, on nous 
sépare on fout la merde. Je crois qu'il faut déconstruire ces frontières-là. » Il rappelait 
par la suite les raisons du démantèlement de la Haute-Volta, essentiellement liées à 
l'intérêt économique de la France. 
392 Entretien avec Moussa, responsable d 'une association de jeunes musulmans de quartier, le 22 
janvier 2011 , à son bureau, Ouagadougou. 
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Dans le même souffle, Moussa prenait le contrepied direct du président Compaoré à 
propos de la reconstitution de 1947, en louant au contraire les liens qui existaient 
entre la Côte d'Ivoire et la Haute-Volta avant cette date, notamment au plan 
politique : « Houphouët-Boigny comme Ouezzin Coulibaly étaient élus sous la 
bannière du [ ... ] RDA, mais ce RDA était burkinabè, était ivoirien, c'est le même 
parti. Vous venez battre campagne ici, vous repartez en Côte d'Ivoire pour battre 
campagne. » Pour lui, la reconstitution de 194 7 était une étape vers la balkanisation 
plutôt que vers l'indépendance. Il est important de mentionner que Moussa fait partie 
des nombreux Burkinabè nés et grandis en Côte d'Ivoire, venus au Burkina Faso pour 
poursuivre leurs études universitaires à partir des années 1990, alors que les règles 
ivoiriennes les forçaient à payer des frais d'étudiants « étrangers. » Il a donc 
personnellement subi des injustices qu ' il assoc1e, en dernière instance, aux 
incongruités nées de la partition coloniale de l'Afrique de l'Ouest. Ces jeunes 
« diaspos, » selon la terminologie populaire burkinabè, sont très présents dans les 
associations religieuses de Ouagadougou, et en particulier dans les associations 
islamiques (voir 5.2.4). 
Pour appuyer son idéal panafricaniste, Moussa se réclamait des tenants de ce courant 
au moment de l'indépendance, entre autres le président ghanéen Kwamé N'Krumah et 
le président malien Modibo Keita, chef de file de l'éphémère Fédération du Mali 
regroupant sur papier le Dahomey, la Haute-Volta, l'actuel Mali et le Sénégal, 
rapidement démantelée sous pression, selon Moussa, de la France. Plus encore, c'est 
dans l'histoire précoloniale que Moussa puisait les fondements de l'unité de l'Afrique 
de l'Ouest, avec notamment la mention des empires médiévaux, qui selon lui 
unissaient des peuples divers autour de valeurs culturelles communes et de réseaux 
commerciaux vigoureux : 
Ce sont les valeurs qui ont présidé à la construction des grands empires qu'on a 
vu dans la boucle du Niger. C'étaient ces valeurs culturelles. Les chemins des 
échanges commerciaux, d'autres descendaient avec du sel du nord, d'autres 
remontaient du sud avec de l'or et puis la kola, on échangeait. Donc c'est la 
culture, c'est le commerce qui nous lie. 
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La religion était également pour lui un facteur d'unité, et les Africains contemporains 
auraient intérêt selon Moussa à s'inspirer des conceptions religieuses de l'époque : 
Une fois à I'UEMOA [Union économique et monétaire ouest-africaine], on a 
parlé du rôle des marabouts dans l'intégration sous-régionale, une conférence 
animée par l'imâm Cissé Djiguiba de la Côte d'Ivoire, et qui a mis en exergue 
le rôle que les grands marabouts ont joué dans l'intégration ouest-africaine. 
Des marabouts du Sénégal épousèrent des filles du Burkina, du Nigeria et 
ainsi de suite. Ça a tissé des liens de parenté, des liens très forts entre ces 
entités là et quand il y a des liens comme ça, tu n'oses pas l'attaquer toi-même, 
ça envoie la paix. [ ... ]on était à une époque où la religion n'était pas facteur 
de division comme ça. C'est maintenant qu'il y a, je ne sais pas si ce sont les 
religions révélées, que l'Afrique n'a pas su parfois assez bien intégrer, créent 
parfois certains problèmes. Les gens sont, comment il faut dire ... 
expansionnistes, alors que dans la religion traditionnelle-là, on n'essayait'pas 
d'imposer notre fétiche à quelqu'un d'autre. Chacun son fétiche. Les fétiches 
pouvaient cohabiter ensemble, personne ne dit que son truc est supérieur à 
l'autre. Et même nos premiers marabouts ont intégré cela, pour instaurer ce 
qu'on pourrait appeler un islam africain. 
Cette interprétation est étonnamment proche de celle de l'islam « noir » propagée par 
les spécialistes liés à la colonisation française, pour qui l'islam en Afrique était 
caractérisé par un syncrétisme avec les religions traditionnelles, lui imprimant une 
tolérance que l'islam arabe plus dogmatique n'aurait pas, justifiant une politique 
musulmane française destinée à restreindre les liens entre l'Afrique subsaharienne et 
le monde arabe393 . Moussa reprenait à son compte cette vision dans l'objectif de 
contrer la mémoire spécifique prônée par le régime Compaoré et formuler une 
alternative politique. 
Il conférait également à l'islam un rôle central dans la résistance au colonialisme: 
« [ ... ] quand on voit les résistants, c'est les Samory Touré, Cheikh Omar TaU, Lat 
Dior, au niveau du royaume du Bomou y'avait des résistants, c'est ceux qui avaient 
une vision qu'on dit assez poussée qui se sont opposés au Blanc. » Cette idée de la 
résistance spécifique des musulmans était reprise par Ismaël, responsable d'une autre 
association de jeunes musulmans de quartier, qui insistait sur la résistance culturelle 
393 Voir notamment les nombreuses études de Paul Marty dans les années 1920. Vincent Monteil, 
utilise également le terme dans L'islam noir: Une religion a la conquête de l'Afrique. (Paris: Seuil, 
1980). 
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latente au projet colonial que canalisait l'islam, notamment par le refus de l'école 
assimilationniste française et la mise de l'avant générale de valeurs et de codes 
différents de ceux du colonisateur, permettant aux Voltaïques de conserver leur 
identité394. Cette vision est corroborée par les principaux historiens de l'islam au 
Burkina Faso, notamment Issa Cissé et Bakary Traoré, qui analysent l'essor de 
l'islam, devenu religion de masse à l'époque coloniale, par le fait que cette religion 
fournissait une vision du monde globale mais en décalage avec celle imposée par le 
colonisateur, incarnant donc une résistance passive au projet colonial totalisane95. 
Autrement dit, l'islam constituait une idéologie contre-hégémonique qui fournissait 
des bases de contestation globale du système colonial, et qui s'est en partie incarnée 
dans le champ politique dans les années 1950 autour de l'UCM, organisation de 
renouveau islamique associée au · projet anti-colonial396 . Cette résistance était 
toutefois latente dans l'islam confrérique, notamment autour de cheikh Hamaoullah, 
fondateur de la tidjaniyya hamawwiyya, qui irritait fortement les autorités coloniales 
par son indépendance d'esprit et son refus de faire allégeance, suscitant une forte 
suspicion envers les disciples hamallistes, accusés de comploter contre le régime 
colonial durant les années 1930-1940397• Il est fort probable que Moussa, Ismaël ou 
certains de leurs camarades militant dans les associations islamiques aient eu accès, 
directement ou indirectement, aux enseignements des auteurs susmentionnés, dans la 
mesure où plusieurs militants des associations islamiques de jeunes ont étudié les 
sciences humaines à l'Université de Ouagadougou, où l'histoire religieuse est 
solidement implantée. Cette articulation entre islam et résistance à l' impérialisme 
394 Entretien avec Ismaël, responsab le d'une association de jeunes musulmans de quartier, le 3 mars 
20 I l , à son domic ile, Ouagadougou. 
395 Issa Cissé, « L' is lam au Burkina pendant la période co loniale, » dans Burkina Faso: Cent ans 
d 'histoire, 1895-1995, Tome 1, sous la dir. de Yenouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. 
(Paris : Karthala, 2003), 935 à 956; Traoré, « Is lam et po litique à Bobo-Dioulasso. » 
396 Muriel Gomez-Perez, «Un mouvement culturel vers l'indépendance. Le réformisme mus ulman au 
Sénégal (1956-1960), » dans Le temps des marabouts. Itinéraires et stratégies islamiques en 
Afrique occidentale frança ise v. 1880-1960, sous la dir. de David Robinson et Jean-Louis Triaud. 
(Paris : Karthala, 1997), 521-538. 
397 Traoré, « Is lam et politique à Bobo-Dioulasso. », p. 4 19-421; Alioune Traore. Cheikh Hamahoullah 
homme de f oi et résistant: Islam et colonisation en Afrique. (Paris : Maisonneuve et Larose, 1983). 
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occidentale s'est également imposée dans les années 1980 et 1990 dans divers pays 
ouest-africains, et particulièrement en Côte d' Ivoire face à la faillite du modèle de 
développement perçu comme « occidental, » ouvrant la voie à une contestation 
islamique de 1' ordre social398 . 
Pour plusieurs de ces militants islamiques, la situation actuelle n'est pas 
fondamentalement différente de la situation coloniale, et le régime actuel est 
considéré comme l'héritier du colonialisme : 
Parce que dans les textes, il est dit que la liberté religieuse, et que l'État est 
équidistant des religions, parce que la laïcité ici c'est une laïcité vraiment à la 
française. Mais quand on regarde de très près, on a l'impression que les textes ont 
été faits en l'absence des musulmans. Ce sont les textes du colonisateur399 . 
Cette position se retrouvait dans certaines publications musulmanes, en particulier la 
revue La Preuve, qui adoptait un discours critique du « néocolonialisme, » à l'instar 
des propos recueillis dans plusieurs entretiens. Dans le numéro de novembre-
décembre 2010, l'éditorial, intitulé de façon significative « Vous avez dit 
indépendants?, » remettait en question la réalité de l'indépendance des pays africains, 
d'abord en raison de la démarche ayant mené à cette indépendance, assimilée à un 
octroi de la part du général De Gaulle : « [ .. . ] on doit avoir le courage de reconnaître 
qu'une indépendance qui est donnée gracieusement au lieu de celle qui est acquise, 
sonne plus comme une pseudo-indépendance avec toutes les caractéristiques de la 
dépendance [ ... t 00 . » Par ailleurs, le texte insiste sur la dépendance politique et 
économique persistante des pays africains par rapport aux anciens colonisateurs : « Il 
suffit de voir comment jusqu'à présent les régimes africains sont faits et défaits par 
les ex puissances coloniales, la dépendance financière totale et la mort progressive de 
398 Voir notamment Marie Nathalie LeBlanc,« L'orthodoxie à l'encontre des rites culturels. Enjeux 
identitaires chez les jeunes d'origine malienne à Bouaké (Côte d' Ivoire)», Cahiers d 'études 
africaines, 182 (2006): 417-436. 
399 Entretien avec Moussa, responsable d'une association de jeunes musulmans de quartier, le 22 
janvier 201 1, à son bureau, Ouagadougou. 
400 La rédaction, « Vous avez dit indépendants?, »La Preuve, no 35, novembre-décembre 2010, p. 2. 
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nos valeurs culturelles au détriment de celles de nos anciens maîtres. 401 » Pour 
couronner le tout, la une du numéro montrait un montage où des militaires africains 
défilent devant l'Arc de triomphe à Paris, en référence aux célébrations du 14 juillet 
201 0 où les armées africaines avaient été invitées à participer au défilé , symbolisant 
une tutelle toujours présente. 
Certaines publications se distinguent également par leur intérêt marqué pour l'histoire 
de l'islam au Burkina et en Afrique en général, dans une démarche visant à lier l'islam 
et l'héritage culturel local. C'est le cas encore de La Preuve, avec des articles 
historiques écrits par Bachar Sow, notamment une série d'articles sur les foyers 
islamiques historiques du Burkina402, ou un texte sur l'histoire de la medersa centrale 
de Ouagadougou403 . Le CERF/ste a également publié un dossier sur l'histoire de 
l'islam au Burkina404. Ce souci de promouvoir un islam historique et local rejoint les 
propos de Moussa cités plus haut. 
Toutefois, ces mentions de l'histoire précoloniale, coloniale, voir prérévolutionnaire 
sont globalement rares dans les discours des jeunes militants et se concentrent chez 
des jeunes hautement scolarisés en sciences humaines, et essentiellement chez les 
musulmans qui peuvent aisément rechercher dans l'histoire islamique précoloniale 
des références édifiantes. Pour la plupart des jeunes, et notamment les jeunes 
chrétiens dont l' assise historico-religieuse est moins solide en terme de résistance à 
l' impérialisme, les enjeux mémoriels se cristallisent presque exclusivement autour de 
l'opposition entre la révolution sankariste et le régime actuel, le premier représentant 
l'espoir ou la nostalgie d'une antithèse du second. 
40 1 Idem. 
402 Bachar Sow, «Le grand foyer coranique de Nagraogo, »La Preuve, no 18, avril 2009, p. 8-9; 
Bachar Sow, « À la découverte du grand foyer coranique de Kiella, »La Preuve, no 24, octobre 
2009, p. 6-7; Bachar Sow, « Koursinghin: Chronique d'un foyer coranique bicentenaire,» La 
Preuve, no 34, septembre 2010, p. 7. 
403 Bachar Sow, « Fondation et évolution de la medersa centrale de Ouagadougou, »La Preuve, no 36, 
janvier-février 20 Il , p. 7. 
404 Mahamadou Oubda, « Histoire de l'islam au Burkina, » Le CERF!ste, no 1, octobre-novembre 
2006, p. 4-6. 
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4.2.2 Résistances postcoloniales : autour du mythe Sankara 
Pour la plupart des jeunes rencontrés, c'est surtout un passé récent qui attire 
l'attention, à l' inverse des exemples précédents qui demeurent rares. Les révoltes 
populaires des années 1960 et 1970 étaient notamment cités comme exemples de 
résistance à un pouvoir corrompu et autoritaire, qu'ils souhaiteraient voir se 
reproduire contre Blaise Compaoré : 
Bon, on a parlé de soulèvement populaire au moment de Saye Zerbo. Et puis 
Lamizana même y'à eu soulèvement populaire pour pouvoir prendre le pouvoir. 
Je sais que non, si on n'attelle pas ici au Burkina Faso je sais que[ ... ], le Blaiso, 
Blaise Compaoré, un jour la population en aura marre et on aura ce cas-là 
aussi405 . 
Hadjara : [( y a le soulèvement populaire, c'était à l'époque de Jean-Baptiste 
Ouédraogo. Je pense ... 
Louis : Maurice Yaméogo? 
H : Oui, Maurice Yaméogo! Les gens étaient unis à l'époque, ils parlaient le 
même langage. Sinon, ils ne pouvaient pas marcher ensemble pour qu'un 
président descende. Aujourd'hui, nous sommes plus nombreux, mais on ne va 
pas se lever comme ça.406 
Ces exemples sont toutefois rares, et la façon dont ils sont rapportés révèle une 
connaissance partielle de ces événements, en particulier le soulèvement populaire du 
3 janvier 1966, qui semble rester dans les esprits surtout à cause du jour férié qui lui 
est associé. À l' inverse, la révolution du 4 août 1983 et son président Thomas 
Sankara sont revendiqués par la majorité des jeunes rencontrés, toutes confessions 
confondues, comme le point central de l'histoire du Burkina Faso. Cet enthousiasme 
pour la révolution tranche avec le quasi silence des cérémonies officielles où le 
président Sankara était simplement mentionné parmi les autres anciens présidents. Il 
révèle en outre l'ampleur du désaveu du régime actuel par des jeunes ouagalais qui 
405 Entretien avec Abdessalam, responsable d' une association de jeunes musulmans de quartier, le 20 
février 20 Il , à son domicile, Ouagadougou. 
406 Entretien avec Safi, responsable de l' AEEMB dans un lycée privé, le le 16 février 20 ll , à son 
domicile, Ouagadougou. 
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militent dans un champ religieux qui a priori n'est pas spécialement à l'avant-garde 
des enjeux politiques, prônant au contraire une certaine retenue. La référence 
sankariste, plutôt généralisée dans la jeunesse urbaine burkinabè où l'ancien président 
est adulé comme un Che Guevara africain407, est par ailleurs significative pour des 
jeunes évoluant dans la sphère religieuse étant donné l'hostilité de principe du régime 
. révolutionnaire envers la religion, sans toutefois que cette hostilité n'ait conduit à des 
persécutions directes 408 . 
La centralité de la référence révolutionnaire s'inscrit dans une analyse de l'histoire 
burkinabè qui est lue sous l'angle du déclin et de la trahison des promesses de 
l'indépendance, cette dernière étant souvent confondue avec la révolution dans 
l'esprit des jeunes. Cet amalgame s'appuie notamment sur les slogans de l'époque 
révolutionnaire comme « produisons et consommons burkinabè, » et sur la rhétorique 
anti-impérialiste du CNR. Sankara, plus que les élites des années 1950-1960, incarne 
l'élan pour une réelle indépendance, ce qui est illustré par un jeune militant catholique 
qui tendait à confondre les réalisations de l'époque coloniale à celle de la révolution 
en prenant l'exemple de sociétés parapubliques privatisées par la suite qui illustrent 
pour lui l'échec de la gestion postcoloniale : « On est libres, débarrassés du 
colonisateur, il faut améliorer notre condition. Pas beaucoup de sociétés ont été créées 
après la colonisation, beaucoup ont été privatisées ou fermées, [comme l'usine textile] 
Faso Dan Fani.409 » Cet exemple montre que plusieurs jeunes voient le déclin 
économique du pays comme étant surtout caractéristique de la transition 
postrévolutionnaire. 
Figure dominante symbolisant l'indépendance, Sankara était particulièrement adulé 
par les anciens « pionniers de la révolution. » Il s'agit de jeunes âgés, au moment des 
enquêtes, dans la mi-trentaine, et qui étaient écoliers à l'époque de la révolution. De 
407 Damien Giez,« L'Afrique a trouvé son Che, »Journal du jeudi, no 833, 6 septembre 2007. 
408 Somé, « Pouvoir révolutionnaire, » p. 187-190; Pascal Labazée, «Discours et contrôle politique : 
les avatars du sankarisme, »Politique africaine, 33 (1989) : 21-22. 
409 Entretien avec Odilon, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011, dans sa cour, 
Ouagadougou. Faso Dan Fani était une entreprise textile située à Koudougou. 
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ce fait, ils étaient insérés dans l'organisation des pionniers, qui encadrait les enfants 
des écoles publiques et leur inculquait les principes révolutionnaire. Cette expérience 
était particulièrement marquante au vu des témoignages : 
Je suis en enfant de la Révolution, j'ai grandi sous ça. J'étais à l'école primaire 
en 83, au CE1 410. La vie politique précédente, je ne connaissais pas, c'était la 
vie du village seulement. On a appris à l'école que c'était la révolution, à la 
rentrée d'octobre. Nous étions des pionniers. C'était [ ... ] une petite 
organisation à partir de la base. C'était pour que les enfants grandissent dans 
l'esprit de la révolution.[ .. . ] Tous les samedi soir, nous avions nos rencontres. 
On faisait du sport, on disait les slogans. On nous ouvrait l'esprit. On avait des 
formateurs, on les appelait les sofas. Je n'ai pas cherché la signification de ce 
mot, les sofas. On apprenait les hymnes [ . .. ] Il y avait aussi des thèmes 
d'intérêt collectif. On disait « Santé du peuple! » et on répondait « Affaire de 
tous! ». Il y avait les vaccination-commando, tous sortaient, ils nous 
vaccinaient avec leur appareil-pistolet.411 
Si Martin était particulièrement nostalgique de cette période, tous les anciens 
pionniers rencontrés partageaient l'essentiel de ces souvenirs : 
J'étais un pionnier. J'ai participé. Je suis né en 74. C'était au CM, au primaire. 
J'avais 9 ans quand la révolution a commencé, j'ai été pionnier vers 12-13 ans. 
On avait des tenues, une culotte, une chemise, des écharpes, des bérets. On 
faisait des défilés. On apprenait à démonter, à manier les armes. Quand le 
drapeau était descendu, ou monté, on était arrêtés, on ne bougeait pas. On 
chantait des chansons patriotiques, on participait à des meetings.412 
Hamadi : J'étais au CM2. J'avais à peu près 13 ans. On était très impliqués, on 
était des pionniers. 
Louis : Tu gardes un bon souvenir de cette période? 
H : Bien sûr! 41 3 
« Sur le plan mondial, le Burkina a été remarqué. C'est à partir de 83 qu'on a 
commencé à parler du pays. Tout ça pour ne pas dire que j 'adhère à cette vision 
[nostalgique]. [ ... ]Ce sont des événements qu'on ne peut pas oublier. 4 14 » 
4 1° Cours élémentaire 1, troisième année du primaire. 
4 11 Entretien avec Martin, responsable de renouveau charismatique catholique paroissial, le 5 fév rier 
2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
41 2 Entretien avec Ibrahim, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 23 
janvier 20 11 , devant la mosquée du quartier, Ouagadougou. 
4 13 Entretien avec Hamadi, sympathisant d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 21 
janvier 2011, dans son bureau, Ouagadougou. 
4 14 Entretien avec Bertrand, responsable de renouveau charismatique catholique paroissial, le 31 
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Cette expérience des pionniers a été soulevée par Jacinthe Mazzocchetti dans son 
étude sur les étudiants de l'Université de Ouagadougou, soulignant l'existence d'une 
« génération de la révolution » au sens de Karl Mannheim, c'est-à-dire que 
l'expérience historique vécue lors de leur socialisation a forgé chez ces jeunes des 
codes spécifiques et des valeurs fortement ancrées415 , qui sont réactivées à l'âge 
adulte dans un processus de fresh contact. La brièveté de la révolution a en grande 
partie rendu caducs plusieurs pans de cette socialisation, et les anciens pionniers ont 
ressenti un puissant choc à la mort de Sankara, qui symbolisait pour ces jeunes 
l'effondrement des principes révolutionnaires. Ces anciens pionniers conservent un 
certain mépris pour le régime actuel, qui représente à leurs yeux ce contre quoi se 
battait Sankara : corruption, incompétence et compromission avec les puissances 
étrangères, notamment la France : « La gérance c'est un clan. C'est un circuit fermé. 
Et ce circuit fermé-là, tant que lui il ne part pas, il peut pas être ouvert. Et c' est pas 
bon. Quand on gère un pays avec ... en tout cas c'est pas la joie à vivre! 416 » 
On a des échangeurs aux 4 coins de Ouaga, on a un fonds pour les initiatives 
jeunes, un fonds pour les activités rémunératrices des femmes, que demander de 
plus! Non, sur papier c'est très bien, c'est dans la réalisation que ça pose 
problème. Tonton Blaise s'occupe bien de nous. Tantie Chantal aussi, il y a 
Suka41 7• 
La marque des anciens pionniers n'est toutefois pas uniforme dans les associations 
religieuses de jeunes. En effet, si les jeunes musulmans francophones âgés dans la 
trentaine et ayant grandi au Burkina Faso ont tous cette expérience, il n'en est pas de 
même pour les jeunes chrétiens, dans la mesure où certains ont été scolarisés dans des 
écoles privées confessionnelles d'où les pionniers étaient absents. C'est surtout le cas 
janvier 20 11 , dans son bureau, Ouagadougou. 
415 Jacinthe Mazzocchetti. Être étudiant à Ouagadougou: itinérances, imaginaire et précarité. (Paris: 
Kartha1a, 2009), 66-83. 
416 Entretien avec Hussein, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 16 
février 20 Il , dans les locaux d'une école privée, Ouagadougou. 
417 Discussions en marge de l'observation d'une causerie organisée par une association musulmane de 
jeunes de quartier, le 16 janvier 2011 , au domicile d'un sympathisant, Ouagadougou. La mention 
des échangeurs fait référence à des constructions, fort décriées, d'échangeurs autoroutiers aux 
sorties de la capitale. Suka est une fondation privée, parrainée par Chantal Compaoré, femme du 
président, qui opère une clinique. Le ton de ces propos était sarcastique. 
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des écoles protestantes, puisque les écoles primaires catholiques ont été nationalisées 
en 1969, ne laissant que les écoles secondaires catholiques hors de l' influence des 
pionniers41 8. La situation est analogue pour les jeunes musulmans éduqués dans les 
madâris*, qui sont toutefois peu présents dans les associations étudiées. Comme nous 
le verrons dans les chapitres suivants, cette expérience contribue à forger chez cette 
génération une vision particulière à la fois de la nation et de la morale, imprimant un 
dynamisme particulier aux débats autour de ces enjeux. 
Sans partager pleinement l'enthousiasme débordant des anciens piOnniers, les 
militants plus jeunes reconnaissaient pour beaucoup l'importance de la révolution, qui 
apparaît à plusieurs comme un contre-exemple historique permettant d'imaginer une 
situation meilleure que le régime actuel. Ainsi, beaucoup de jeunes dans la vingtaine 
affichaient une sympathie pour Sankara : 
Oui, je pense que la révolution a beaucoup donné, c'était le capitaine Thomas 
Sankara. Avec lui, tout allait bien. Il n'aimait pas les cadeaux. ll voulait que tous 
se forcent. Si on est 10 millions de personnes, il faut 1 0 millions de 
révolutionnaires. Tout le monde était égal. Ce n'était pas 1 qui connait et 1 autre 
qui ne connait pas, tous avaient leur mot à dire419 . 
Je pense que la révolution était une bonne chose. Si ça pouvait se répéter ... Les 
gens étaient obligés de travailler pour le pays. Il fallait arriver à l'heure. Les 
choses n'étaient pas au hasard comme aujourd'hui. Il fallait travailler pour le pays, 
c'était bien420 . 
[ ... ] il y a eu aussi un événement, la révolution. Pour moi ça été une bonne chose 
même s'il y a eu beaucoup de dérapages dus au zèle de certaines personnes, de 
certains responsables de ce mouvement-là, parce que ce fut une période où on a 
senti vraiment que la plupart des dirigeants avaient comme mission le 
développement de ce pays et le bien-être de la population421 . 
Chez ces jeunes qui n'ont pas vécu la révolution, l'attirance pour Sankara s'exprime 
principalement dans des termes liés à la participation à une culture de jeunes 
418 Maxime Compaoré, «La refondation de l'enseignement catholique au Burkina Faso, »Cahiers 
d'études africaines, 169-170 (2003): 87-98. 
419 Entretien avec Isaac, membre de la JAD, le 9 février 20 Il, dans ma cour, Ouagadougou. 
420 Entretien avec Safi, responsable de l'AEEMB dans un lycée privé, le 16 février 20 Il , dans sa cour, 
Ouagadougou. 
421 Entretien avec Serge, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011 , dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
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globalisée. En effet, la figure de. Sankara en tant qu'icône contestataire dépasse 
largement les frontières du Burkina Faso, bien qu'elle y soit particulièrement saillante 
pour des raisons évidentes. Symbole tiers-mondiste au même titre qu'un Che 
Guevara, Sankara peut ainsi incarner l'espoir d'un monde meilleur pour de nombreux 
jeunes bien au-delà du milieu religieux, et ce sans que ces jeunes ne se réfèrent à des 
éléments spécifique du projet sankariste, à la différence des anciens pionniers qui 
lisent la référence sankariste à travers une expérience vécue dans leur enfance. 
On constate clairement une coupure en ce qui concerne la mémoire de Sankara 
lorsque l'on s'adresse à des gens plus âgés, qui étaient trop vieux pour adhérer aux 
pionniers. Ces derniers ont vu avec des yeux d'adultes, les bouleversements introduits 
par la révolution, en particulier les abus des CDR, structures armées qui 
représentaient l'autorité locale dans les quartiers, les villages et les lieux de travail, et 
qui dans bien des cas terrorisaient les populations. Par ailleurs, les attaques du CNR 
contre la chefferie coutumière et diverses pratiques sociales bien ancrées ont 
fortement déstabilisé de nombreux secteurs de la population, notamment ceux 
socialisés durant les périodes antérieures. Cette réticence est illustrée par les réactions 
de Georges, militant de jeunesse catholique âgé dans la mi-quarantaine, par rapport à 
la révolution : 
Comme on le dit, chaque chose en son temps. Y'a eu des changements, on 
essaie de faire avec, même avec la révolution, on a essayé. Comme on est en 
démocratie, on continue à regarder sur la voie du progrès. [ ... ] Sous la 
révolution y'a eu trop de licenciements. [ ... ] En son temps, vous voyez que 
c'est les COR qui dirigeaient la révo lution, et en son temps le regretté Thomas 
même, il disait « les COR brouettes à bas! » Il savait qu'au sein même de cette 
structure, y'a des gens qui ne sont pas bons. Ils peuvent créer des problèmes 
pour, par exemple je ne t'aime pas, tu ne fais pas mon affaire, je te crée des 
problèmes parce que je suis représentant d'une structure. 422 
On a donc une vision plus ambivalente, qui reconnaît l'effort fait par la révolution 
tout en regrettant les excès, entraînant une appréciation favorable du régime actuel. 
422 Entretien avec Georges, responsable de Coordination de jeunesse catholique, le 19 janvier 2011 , 
dans un maquis, Ouagadougou. 
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La référence sankariste, souvent évoquée en privée, s'exprime par ailleurs moins en 
public, notamment dans les publications des associations religieuses de jeunes, qui 
mettent plutôt de l'avant, outre des sujets spécifiquement religieux, d'autres figures 
moins directement contestataires. Par exemple, An-Nasr vendredi, l'organe de 
l'AEEMB, s'était distingué il y a quelques années par des hommages funèbres rendus 
à des personnalités marquantes de l'histoire burkinabè, soit le général Sangoulé 
Lamizana et l'historien Joseph Ki-Zerbo. Dans le premier cas, l'ancien président était 
apprécié pour sa foi musulmane affichée, présenté comme le seul président musulman 
de l'histoire du pays423 , en plus d'être dépeint comme un homme modéré, démocrate 
et respectueux du peuple424. Dans le second cas, l'article soulignait l'apport 
intellectuel d'un militant nationaliste et panafricaniste, partisan d'un développement 
« endogène » de l'Afrique, opposant historique425, par ailleurs non musulman et très 
proche de l'Église catholique. Dans les deux cas, il s'agissait d'une forme de critique 
indirecte du pouvoir actuel, d'une part en soulignant en négatif le déficit 
démocratique du régime Compaoré et d'autre part en mettant en relief son ancrage 
limité dans les réalités culturelles africaines et son nationalisme timoré. Ki-Zerbo 
était également évoqué dans certains entretiens et Jérémie, militant de la JAD était 
membre du Club Joseph Ki-Zerbo à l'Université de Ouagadougou426, ce qui témoigne 
de l'influence de ses idées dans l'ensemble des confessions. 
Les références à Lamizana et Ki-Zerbo constituent toutefois des critiques 
relativement prudentes et consensuelles, en comparaison avec une éventuelle 
récupération de la figure de Thomas Sankara. Cette dernière était omniprésente dans 
les entretiens, mais très peu dans les écrits destinés à 1' espace public. La principale 
exception se trouve dans La Preuve, publication indépendante de toute attache 
423 Son successeur, le colonel Saye Zerbo (1980-1982) était également musulman, mais il s'est converti 
au pentecôtisme en prison sous la révolution. 
424 Tahir, «El hadj Sangoulé Lamizana: homme d' État, homme de foi, » An-nasr vendredi, no 74, 3 
juin 2005. 
425 Tiégo Tiemtoré, « Sermon Tabaski 2006, » An-nasr vendredi, no 160, 3 1 décembre 2006. 
426 Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 2011, dans ma cour, Ouagadougou. 
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associative. À quelques repnses, les auteurs de La Preuve font référence, 
explicitement ou implicitement, à l'héritage révolutionnaire. Par exemple, dans un 
article sur la Journée internationale de la femme en mars 2011 , l'éditorial critiquait le 
manque d'encadrement étatique de cette fête , en comparaison avec le régime du CNR 
qui avait instauré le congé férié du 8 mars et faisait de la libération de la femme une 
de ses priorités: « Il y a eu des périodes dans ce pays, (celles qui ont rendu férié [sic] 
cette date) qui ont eu une approche beaucoup plus profonde que ce que l'on observe 
aujourd'hui427 . » Une telle référence, somme toute prudente, est tout de même assez 
explicite dans le contexte burkinabè. Elle semble également possible uniquement du 
fait de l'indépendance de la revue, alors que les publications liées à des associations 
abordent les enjeux de façon plus détournée. 
C'est particulièrement visible chez les chrétiens, où les publications issues des 
associations de jeunes sont plus rares et souvent liées aux églises, rendant toute prise 
de position délicate et encourageant une insistance sur des questions surtout 
doctrinales. Dans l'Église catholique, il est possible d'arguer que les prises de 
position fréquentes de la hiérarchie face aux questions politiques réduisent l ' espace 
d'expression des jeunes, qui peuvent difficilement aller à l' encontre des prélats. En ce 
qui concerne les églises évangéliques, leur dynamique de collaboration avec le 
pouvoir politique et leur encadrement étroit des pratiques en leur sein restreint 
énormément les possibilités d' expression politique autonome des jeunes à travers les 
médias, de la même façon que les jeunes de la CMBF, de la Tidjaniyya ou du 
Mouvement sunnite ne disposent d'aucun moyen d' expression public indépendant. 
Les médias islamiques francophones précités expriment donc de façon plus ou moins 
ouverte des éléments qui sont latents dans des milieux plus larges. Cependant, il 
semble tout de même que les jeunes militants musulmans soient globalement plus 
sensibles aux critiques du pouvoir actuel, notamment en ce qui concerne sa présumée 
427 
« Journée internationale de la femme: Un événement encore mal célébré, » La Preuve, no 37, mars 
2011, p. 2. 
185 
inféodation au « néocolonialisme, » de même qu'ils semblent plus prompts à 
s'appuyer sur des références historiques que les jeunes catholiques et pentecôtistes. 
4.2.3 Des musulmans plus militants? 
Les exemples précédents montrent que les musulmans sont plus enclins à afficher 
ouvertement une mémoire militante que leurs homologues catholiques et protestants. 
Ce constat doit être nuancé, dans la mesure où les espaces d'expression ne sont pas les 
mêmes pour les chrétiens, qui militent dans des structures très souvent liées aux 
églises, dont les orientations sont définies par le haut, et qui sont très attentives, dans 
le cas des églises pentecôtistes, à éviter toute prise de position politique publique. En 
privé, les jeunes chrétiens dénoncent eux aussi la dépendance persistante du Burkina 
Faso et de l'Afrique en général face à l'étranger. Toutefois, cette dénonciation ne 
s'appuie que rarement sur des références historiques précises, outre l'inévitable figure 
de Sankara, et reste souvent très prosaïque et vague : 
Chantal : On est indépendants, mais en même temps on n'est pas 
indépendants. On dépend toujours de l'extérieur, de l'Europe surtout. 
Louis : Dépendants sur quel point? 
C : Comme la Côte d'Ivoire, c'est grâce à leurs produits alimentaires et 
esthétiques que nous vivons. Maintenant il y a la crise, on ne peut plus avoir 
certains produits, on bien ils sont très chers. Pour des huiles, des pommades, il 
faut faire le tour de la ville. Pour la santé et l'éducation, on reçoit des fonds, 
mais si ceux qui donnent les fonds , ne sont pas présents, ce n'est pas accompli. 
Le Burkina demande toujours des fonds. Les fonds viennent, mais il n'y a pas 
de s ructure. On est toujours dépendant.428 
Le rôle historique des églises chrétiennes, implantées durant l'époque coloniale et 
animées au départ par des Occidentaux, donnait peu de satisfaction aux Jeunes 
militants. Si les catholiques louaient l'action historique de l'Église en termes 
d'éducation et de santé, ils ne le faisaient jamais spontanément et certaines 
428 Entretien avec Chantal, membre de la JAD, le 13 février 20 Il, dans l'église, Ouagadougou. 
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appréciations semblaient quelque peu forcées. Par ailleurs, quelques uns étaient plutôt 
critiques du rôle historique de l'Église, particulièrement dans la période 
contemporaine : 
Y'a un point qui m'a pas beaucoup plu, c'est la Journée nationale du pardon. 
[ ... ] Là, y' avait toutes les religions, même les chefs coutumiers, les 
musulmans, les catholiques ils étaient là ce jour-là, pour dire qu'ils acceptaient 
le pardon, un truc de ce genre. Parce que même à la confession, avant que le 
prêtre te donne l'absolution de tes péchés, faut quand même confesser ces 
péchés-là. Donc ce qui ne m'a pas plus c'était ça, puisque ça a été vague. Si 
vous prenez le président qui dit que pour tous ceux là qui sont tombés lors de 
son mandat et lors de ceux des présidents qui l'ont précédé, il demande 
pardon. Moi je me dis que c'est assez vague. Et je suis sûr que pour quelqu'un 
qui va se confesser devant un prêtre avec des propos vagues, on va lui 
demander d'aller en profondeur, dire concrètement ce qu'il a fait. 429 
« Je prends la lettre de Mgr Jean-Marie Compaoré, qui avant les élections de 2010, 
avait dit que personne d'autre que Blaise ne pouvait gouverner notre pays, cela a 
suscité une polémique430 . » Ce dernier point fait référence à une déclaration, faite 
dans les faits pour les élections de 2005, de l'ancien archevêque de Ouagadougou en 
soutien partiel au président, par laquelle il dénonçait le manque de sérieux des 
opposants politiques. Quant aux protestants, la question du rôle historique de leurs 
églises soulevait peu de réactions, sinon pour dire qu'elles seraient l'un des apports 
positifs du « Blanc431 » ou pour discuter de leur rôle dans la disparition progressive de 
la « culture » traditionnelle ( chap. 5). Marginales jusqu'aux années 1980, il est vrai 
que le rôle historique des églises pentecôtis.te a été négligeable avant cette époque, 
d'autant qu'elles pratiquaient un retrait presque total des affaires du « monde. » Les 
jeunes pentecôtistes n'avaient donc que peu d'éléments auxquels se raccrocher pour ce 
429 Entretien avec Vincent, responsable jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011, au domicile du parrain 
de la jeunesse de la coordination, Ouagadougou. Vincent fait référence à l'initiative prise par Blaise 
Compaoré en mars 2001, et soutenue par les responsables religieux, de demander pardon pour 
l'ensemble des crimes étatiques commis depuis l' indépendance. Cette initiative entrait dans une 
vaste entreprise de reprise en main du jeu politique par le pouvoir après quelques années de 
contestations populaires soulevées par l'assassinat en 1998 du journaliste Norbert Zongo. 
430 Entretien avec Serge, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011 , dans les bureaux de la 
paroisse, Ouagadougou. . 
43 1 Entretien avec Haroun, membre de la JAD, le 7 février 2011, devant l'église, Ouagadougou. 
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qui est de l'histoire de leur religion, et la revendication d'un passé ancien semblait peu 
naturelle pour eux. 
De la même façon que l'histoire précoloniale était plus aisément revendiquée par 
certains militants musulmans, il semble ici encore que les milieux de jeunes 
musulmans soient légèrement plus militants et plus prompts à critiquer le pouvoir. 
Considéré comme l'héritier du colonialisme, ce pouvoir est souvent perçu, chez les 
musulmans, comme un calque de l'Occident. Dans un contexte mondial marqué par 
de fortes tensions autour de l'islam et sa place dans l'espace public, ces jeunes, très au 
fait des débats internationaux, sont tentés d'articuler leurs opinions politiques avec 
une lutte globale contre l'occidentalisation du monde, conduisant à un militantisme 
plus accentué que chez les jeunes chrétiens. Cette situation globale est lue en lien 
avec la marginalisation historique de l' islam au Burkina Faso432, et ce sentiment 
d'exclusion s' ajoute donc aux récriminations communes contre les insuffisances du 
régime Compaoré. 
D'ailleurs, bien que les jeunes chrétiens rencontrés partagent en général avec les 
jeunes musulmans une aversion pour le régime Compaoré, celle-ci n'est pas unanime 
en milieu chrétien. C'est notamment le cas de Sylvie, responsable de renouveau 
charismatique catholique paroissial, qui estimait que le président avait « bien parlé » 
lors du cinquantenaire, et qui ne tarissait pas de superlatifs pour caractériser son 
action, « formidable » à ses yeux433 . C'était également le cas d' Isaac, de la JAD qui, 
tout en exprimant son admiration pour Sankara, estimait que le président Compaoré 
était intègre et que c'était son entourage qui était incompétent434 . Enfin, Issa, autre 
membre de la JAD, justifiait les cérémonies du cinquantenaire par une référence 
biblique, selon laquelle Yahvé avait intimé au peuple d'Israël de célébrer les cycles 
432 Audet Gosselin, Le projet ZACA. 
433 Entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique catholique paroissial, le 31 janvier 
2011 , dans l'enceinte de l'église, Ouagadougou. 
434 Entretien avec Isaac, membre de la JAD, le 3 février 2011 , dans ma cour, Ouagadougou. 
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jubilaires (Lv 25 : 8-17)435 . Dans ce dernier cas, il est possible que Issa ait fait lui-
même le lien, mais il est également probable qu'il ait assisté à un enseignement à ce 
sujet à l'église, auquel cas les célébrations du cinquantenaire auraient trouvé une 
justification de la part de certaines autorités religieuses locales. 
Les entretiens et analyses des médias associatifs laissent donc voir des jeunes 
chrétiens moins prompts à la critique politique que les exemples musulmans 
présentés plus haut. La situation est donc paradoxale, surtout en ce qui concerne les 
jeunes catholiques, qui apparaissent en retrait de l'attitude oppositionnelle de la 
hiérarchie, en comparaison avec les jeunes musulmans beaucoup plus vindicatifs que 
leurs aînés. Cependant, ce décalage s'explique en grande partie par le profil de classe 
légèrement différencié des associations étudiées, où la figure du jeune intellectuel 
émerge, dans les discours du moins, comme celle de la conscience sociale. 
4.2.4 Les intellectuels et le monopole de la résistance 
Tel que noté au chapitre 2, la position sociale des intellectuels telle que construite en 
Afrique francophone durant les premières décennies de l' indépendance s'effrite dans 
le contexte néolibéral, étant donné le rétrécissement du marché du travail 
fonctionnaire et la valorisation de l'enrichissement à travers l'entrepreneuriat privé. 
Cependant, la visibilité des intellectuels francophones dans le champ religieux tend 
paradoxalement à s'accroître. Loin de marginaliser la voix des intellectuels religieux, 
l'ère néolibérale semble plutôt fournir de nouvelles tribunes pour leur expression 
publique. La maîtrise des outils de communication, à commencer par la langue 
française, s' est avérée un atout indispensable pour profiter des possibilités offertes 
par la liberté de presse acquise en 1991. Les associations religieuses de jeunes 
intellectuels ont pu bénéficier de la multiplication des médias pour véhiculer leur 
message par l'organisation de conférences de presse ou en entretenant des liens avec 
435 Entretien avec Issa, membre de la JAD, le 8 février 2011, à son atelier, Ouagadougou. 
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les responsables des médias. C'est le cas notamment de la JEC, dont le « comité de 
Noël, » rencontre des responsables nationaux pour un bilan des activités de 
l' association, est fréquemment couvert par les journaux436. Les activités de l'UGBB, 
et surtout celles de pasteurs populaires auprès des jeunes scolarisés de la capitale 
comme Mamadou Karambiri, trouvent également leur chemin vers les médias 
généralistes 437 . Les églises ont par ailleurs développé leur propre production 
médiatique, détaillée au chapitre 2, incluant journaux, sites web, stations de radio et, 
depuis 2010, la télévision Impact TV du CIE. Cette production médiatique est certes 
modeste en comparaison avec des pays comme le Ghana ou le Nigeria, où la 
prolifération des médias chrétiens a fait l' objet de nombreuses études438. Cependant, à 
l' échelle des moyens disponibles au Burkina Faso et des traditions religieuses de ce 
pays, la présence médiatique chrétienne est manifeste. 
La voix spécifique des « intellectuels » est certes audible dans les structures 
chrétiennes, mais outre la JEC et l'UGBB, qui sont des structures relativement 
petites, elle se trouve en règle générale harnachée aux activités des églises. La 
situation de l' islam, où les intellectuels francophones possèdent des associations 
autonomes, permet mieux de cerner le regain de visibilité de cette catégorie à l ' ère de 
la démocratisation et de la « révolution » technologique. Les intellectuels 
francophones musulmans ont été historiquement peu nombreux, la majorité des 
436 Cyr Payim Ouédraogo, « Comité de Noël des jéc istes : Aides-toi et la JEC t'aidera, » 
L 'Observateur paalga, 4 janvier 2005, no 6304; Aimée Florentine Kaboré, « Jeunesse étudiante 
catholique: L' autoprise en charge, une nécessité, » Sidwaya , 30 décembre 2004; Arsène Flavien 
Bationo, « Comité de Noël JEC : Pour une jeunesse consciente et exemplaire, » Sidwaya, 30 
décembre 2003 . 
437 Issa Coulybaly et Idrissa Kondytamde, « Union des groupes bibliques du Burkina : Demeurer en 
Christ pour accéder au bonheur, » Sidwaya, 2 1 août 2007; Aimée Florentine Kaboré, « Pasteur 
Mamadou Philippe Karambiri : 30 ans au service du Christ, » Sidwaya , 19 mars 2007. 
438 Birgit Meyer, "There ls a Spirit in that Image": Mass-Produced Jesus Pictures and Protestant-
Pentecostal Animation in Ghana," Comparative Studies in Society and History, 52, no 1 (2010) : 
100-130; Birgit Meyer, "Impossible Representations: Pentecostalism, Vision, and Video 
Technology in Ghana," dans Religion, Media and the Public Sphere, sous la dir. de Birgit Meyer et 
Annelies Moors. (Bloomington et Indianapolis : Indiana University Press, 2006), 290-3 12; 
Rosalind Hackett, "Charismatic/Pentecostal Appropriation of Media Technologies in Nigeria and 
Ghana," Journal of Religion in Africa, 28, no 3 (1998) : 258-277. 
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musulmans voltaïques et burkinabè étant soit scolarisés dans les écoles coraniques ou, 
plus récemment, dans les madâris*. La création de 1' AEEMB et du CERFI leur a 
donné une nouvelle visibilité, qu'ils ont exploité en déployant les nouvelles 
possibilités médiatiques et ainsi se poser en avant-garde de l' islam dans l'espace 
public national. 
Ces associations sont par ailleurs très conscientes de leur image dans 1' espace 
médiatique national, et diffusent leurs activités dans les journaux, radio et télévisions 
généralistes. L'émission hebdomadaire « Foi de croyant, » animée depuis 201 0 par 
l' imâm* Halidou Ilboudo de l'AEEMB et du CERFI sur les ondes de la télévision 
d'État RTB, constitue un exemple marquant de cette visibilité publique des 
musulmans francophones439. Les responsables de l 'AEEMB et du CERFI prennent 
également position publiquement sur divers enjeux sociaux touchant l' islam, entre 
autres pour dénoncer les abus de certains marabouts charlatans440 ou encore pour 
réprouver l'imposition violente de la sharî 'a* dans le Nord du Mali441 . En règle 
générale, ces interventions visent à promouvoir un islam à visage moderne, tolérant et 
en accord avec les principes démocratiques. Cette voix des musulmans francophones, 
qui touche également la question de l'égalité homme-femme chère aux responsables 
féminines du CERFI442, éclipse presque totalement les autres expressions de l'islam 
moins en phase avec les réalités médiatiques et avec les mots-clés du consensus 
démocratique. Dans ces circonstances, on a pu parler des dernières décennies comme 
d'une « émergence des élites islamiques francophones443 . » 
439 Frédérick Madore. Islam, politique et sphère publique à Ouagadougou, Burkina Faso : Différentes 
cohortes d'imams et de prêcheurs entre visibilité nouvelle et reconfiguration des rapports 
intergénérationnels (1960-2012). Mémoire de maîtrise d 'histoire. (Québec : Université Laval, 
20 12), 33. 
440 Le comité de presse de l'Association des élèves et étudiants musulmans au Burkina, « Ces 
marabouts de la honte! ,» L 'Observateur paalga, 8 juillet 2004. 
441 
« Imam Ismaël Tiendrébeogo : « La chari a ne peut être imposée », » L 'Observateur paalga, 14 
août 20 12. 
442 Maud Saint-Lary,« Quand le droit des femmes se dit à la mosquée: ethnographie des voies 
islamiques d ' émancipation au Burkina Faso, » Autrepart, 61 (2012) : 137-155. 
443 Maud Saint-Lary, « Le Coran en cours du soir. La formation comme outil de réislamisation des 
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Ce sentiment d'émergence et de constituer une « élite» au sein de l'islam burkinabè 
est clairement entretenu par les militants des associations islamiques de jeunes, qui 
prennent bien soin de se distinguer autant des « analphabètes » que des arabisants, les 
premiers étant les symboles de la stagnation socio-économique de l' islam, alors que 
les seconds sont présentés comme étant en décalage avec les exigences de la 
modernité et repliés sur une sphère strictement religieuse. Conséquemment, les 
dénonciations des insuffisances des madâris*, qui ne permettent pas d'ascension 
sociale, sont fréquemment évoquées : « Le problème, c'est que les écoles musulmanes 
ne sont pas à la hauteur. On ne le dit pas, mais tout le monde sait que les écoles 
catholiques sont excellentes, les écoles protestantes sont excellentes, mais les écoles 
musulmanes ... 444 » Quant aux écoles coraniques, elles sont vues comme une 
catastrophe sociale en puissance, fabriquant des mendiants sans aucune qualification. 
Le jugement de ces institutions est lapidaire, comme en témoigne un éditorial de La 
Preuve à ce sujet: « [ .. . ] la palme d'or revient aux parents qui continuent d' envoyer 
leurs enfants dans ces écoles coraniques, et qui ne se soucient pas des conditions de 
vie et d'étude dans lesquelles évoluent leurs progénitures [sic t45. » L' attitude envers 
l' école coranique dans les milieux musulmans francophones est bien résumée par un 
cadre d'un projet d 'urbanisme rencontré en 2006 qui, questionné à savoir s'il avait 
fréquenté ce genre d'institution, avait répondu en riant: « [ ... ] j'ai fait l' école 
publique, ce sont ceux qui sont refusés à l' école publique qui vont à l' école 
. 446 
coramque . » 
Ramat ou ciblait bien la raison de la marginalisation historique de 1' islam, qui est peu 
représenté dans les hautes sphères de la société burkinabè du fait de son absenc~ 
relative des institutions d'enseignement francophones. Implicitement, elle associait la 
musulmans francophones,» ethnographiques.org, 22 (mai 2011 ). 
444 Entretien avec le bureau d'une association de jeunes musulmans de quartier, le 26 décembre 2010, 
devant le siège de l' association, Ouagadougou. 
445 La Rédaction,« En attendant la rentrées des Garibous, »La Preuve, no 34, septembre 2010, p. 2. 
446 Entretien avec Issa, responsable du projet ZACA, le 27 octobre 2006, dans son bureau, 
Ouagadougou. 
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place croissante des musulmans dans l'école et la fonction publique avec un travail 
plus large pour le bien de la religion, qui est ainsi entendu non pas seulement comme 
émanant des études religieuses, mais également d'un effort pour prendre une plus 
grande place dans la hiérarchie sociale : 
La population est à majorité musulmane. Mais si on veut bien voir, l'islam dans 
l'histoire du Burkina, la religion est resté en arrière. Si on veut bien voir, ceux qui 
occupent des postes importants, il n'y a pas beaucoup de musulmans. Ça n'a pas 
tellement influencé. La religion a été marginalisée. Maintenant, les gens 
comprennent et œuvrent d'avantage pour la religion447 . 
Enfin, l'association chiite Al-Mawadda est très représentative de cette confiance que 
les musulmans francophones ont en leur rôle de leader de l' islam et de représentants 
de l'avenir de la religion dans le monde moderne. Ses responsables se placent 
résolument dans le milieu francophone, estimant que c'est là que se jouent les enjeux 
autour de 1 'assise religieuse : 
Belem: Notre public cible est les jeunes scolaires et étudiants. Sur le terrain, 
nous collaborons avec les intellectuels, nous sommes ouverts à ceux qui 
parlent français . [ ... ] Nous sentions qu'il était nécessaire de regrouper 
spécifiquement les francophones. Les arabophones ont leur structure, 
l'Association pour la réalisation de l'unité islamique. Nous n'avons pas la 
même approche. · Les francophones voulaient leur structure. La structure 
arabophone est la structure-mère. Ce sont nos aînés. Ils nous invitent à leurs 
activités, mais souvent on ne comprend rien. 
Louis : Les jeunes sont-ils moins tournés vers l'arabe? 
Belem : On veut comprendre le Coran, l'islam, mais pas l'arabe-arabe. Du côté 
des langues nationales, ce n'est pas un milieu qui leur ressemble.448 
Le président de l'association est diplômé en journalisme et collabore régulièrement 
avec le quotidien Le Pays. L'association publie aussi son propre journal trimestriel, 
Al-Mawadda, qui est certainement l' un des organes associatifs religieux les plus 
réussis de par sa facture professionnelle. Il est à ma connaissance également le seul à 
contenir des publicités privées. Il est par ailleurs enseignant dans un lycée privé chiite 
447 Entretien avec Ramatou, responsable d' une association de jeunes musulmans de quartier, le 19 
janvier 2011, à son domicile, Ouagadougou. 
448 Entretien avec Belem, responsable de l'Association islamique d'al-Mawadda au Burkina Faso, le 
12juin 2010, au siège de l'association, Dassasgho, Ouagadougou. 
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francophone, Nour al-Houda. Cet établissement se veut un pendant islamique des 
écoles chrétiennes, où le poids du religieux est limité et où la qualité de 
l' enseignement et les débouchés ultérieurs, sont réputés excellents. Ce lycée, comme 
celui de La Sagesse dirigé par le prédicateur francophone Mamadou Alioune Diouf, 
participe d 'un embryon de réaction francophone à la popularité des madâris* . 
Dans ces circonstances, beaucoup de jeunes scolarisés associent leur position de 
classe avec la faculté d 'exprimer un discours oppositionnel, et accusent le pouvoir de 
manipuler les « analphabètes » pour se maintenir : « [ . .. ] pour le développement du 
pays, il faut des gens éveillés. Les analphabètes ne s'intéressent pas au pays, ils 
partent voter et ils ne savent pas pourquoi449. » Cette perception était partagée par des 
jeunes ayant des niveaux de scolarisation diversifiés, comme dans le cas d ' Irnran, qui 
a arrêté les études après le BEPC, mais se considère tout de même comme un 
« intellectuel » en comparaison avec beaucoup d'aînés : 
Le [chef coutumier], ici, il y a 5 ans, il promet, s'il est voté, il va goudronner la 
voie [ ... ]. On l'a élu, mais il n'a rien dit. Les parents te votent, ils ne savent pas 
ce que tu fais. Tu fais une conférence où tu appelles les femmes, tu donnes des 
sacs de riz, des vélos, tu joues au savant pour les exploiter. Tu organise des 
jeux, distribues du mouton. Nous les jeunes, on s'est dit, si on laisse nos 
mamans partir, mais elles sont enfermées dans le noir, alors elles sont allées.450 
Cette explication, qui s'inscrit dans une longue histoire intellectuelle en Afrique 
subsaharienne qui voyait les jeunes éduqués comme l'élite naturelle pouvant mener au 
développement du continent, n'est toutefois pas complète. En effet, il est probable que 
les jeunes peu scolarisés ou très défavorisés soient plus méfiant envers un monde 
politique dont ils ne possèdent pas toutes les clés et qu'une attitude de retrait, ou de 
soutien au pouvoir en place, soit leur seule option à défaut d' être en mesure de 
construire une opposition. Cela rejoint l'observation classique selon laquelle les 
449 Entretien avec Safi, responsable de I'AEEMB dans un lycée privé, le 16 février 2011 , dans sa cour, 
Ouagadougou. 
450 Entretien avec Irnran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
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révoltes sont suscitées non par un sentiment de privation absolue, mais plutôt relative, 
c'est-à-dire par des catégories intermédiaires qui estiment n'être pas récompensées à 
leur juste valeur451 . Les révoltes démocratiques du début des années 1990 en Afrique 
francophones, souvent menées par des jeunes étudiants relativement aisés mais qui 
avaient le sentiment d'être bloqués dans leurs perspectives d' ascension sociale, en 
sont de bons exemples452 . Cette situation est d'ailleurs reconnue par Safi: « C'est 
parce que tu manges que tu peux parler. Si j'avais faim, je ne vous dirais pas tout ça·. » 
Les discours de certains membres moins scolarisés des associations religieuses de 
jeunes semblent donner raison à cette image projetée par les intellectuels d' une masse 
analphabète peu à même de comprendre les enjeux modernes et donc aisément 
manipulables par un pouvoir malhonnête. Ainsi, les rares jeunes militants ou 
participants aux associations religieuses de jeunes qui affirmaient supporter le 
président Compaoré avaient pour la plupart un profil social modeste et certains 
avaient vécu des problèmes personnels parfois lourds. Par exemple, Sylvie a adhéré 
au renouveau charismatique suite à un quasi rejet de sa famille, et étudiait la couture 
au moment des enquêtes; Isaac avait abandonné les études au village pour venir à 
Ouagadougou, et suivait des cours du soir offerts par des membres de son église; Issa, 
enfin, n'avait pas fréquenté l'école et était mécanicien. Ces jeunes trouvaient 
vraisemblablement dans les structures religieuses des points d'ancrages leur 
permettant de surmonter les difficultés de la vie. Sylvie exprimait particulièrement 
son approbation des actions du régime dans des termes qui laissaient voir une 
connaissance approximative des enjeux : 
Louis : Qu'as-tu pensé du cinquantenaire? 
Sylvie : C'était pas mal, c'était bien. 50 ans d'indépendance ... C'était bien. Il y 
en a eu beaucoup qui ont eu des décorations. Ils ont encouragé les jeunes à 
aller de l'avant. Il y a eu des défilés militaires et civils. Le président a bien 
parlé. 
451 Walter Garrison Runciman. Relative deprivation and social justice: a study of attitudes ta social 
inequality in twentieth-century England. (Berkeley : University of California Press, 1966). 
452 Ambroise Kom, « Inte llectuels africains et enjeux de la démocratie : Misère, répression et exi l, » 
Politique af ricaine, 51 (1993) : 61-68 . 
Aïssétou : Qu'a-t-il dit de si bien? 
S : Il a encouragé tout le monde à aller de l'avant. Il a aussi promis d'aider les 
enfants . 
L : Quel bilan fais-tu des 50 années d'indépendance? 
S : . .. 50 ans. Depuis l'indépendance, il y a eu beaucoup de changements, dans 
la vie sociale, les constructions, les voies, des échangeurs au nombre de 3, au 
moins 3, un à Goughin, un à Ouaga 2000 et un à ... à Dassasgho. Les routes 
aussi, à Larlé ici ils sont en train de refaire la route. Avant, il n'y avait pas de 
femmes qui balayaient la rue, depuis peut-être 10 ans le maire a envoyé des 
femmes balayer les rues. Il y a eu beaucoup de changements. À l'école, je 
pense qu'il y a eu une soustraction dans les paiements à quelque part, dans les 
cahiers. À l'école publique, on donne de la nourriture, des cahiers. 
A: Tu penses que c'est l'État qui donne ça? 
S : Oui, je pense que ça doit être l'État. 
L : Donc le bilan est surtout positif? 
S : Ici , nous avons la liberté, beaucoup de liberté.453 
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Il convient toutefois de nuancer ce portrait en soulignant que les critiques les plus 
féroces de l'ordre politique de Blaise Compaoré provenaient également de jeunes peu 
scolarisés et pratiquant de petits métiers informels. C'est le cas notamment d' Imran, 
apprenti mécanicien, qui affirmait que « pour le changement [ ... ] il faudrait qu'on 
fasse couler le sang, effacer la première bande, puis les autres, le président, les 
ministres, tout ce qui concerne [ ... ] les hommes politiques 454 . » À peine mo ms 
agressif, Claude, mobilisateur de jeunesse paroissiale non scolarisé, affirmait : 
C'est Blaise Compaoré le problème, c'est lui qui a rendu la vie chère comme 
ca, pendant la révolution avec 50 francs, tu pouvais manger à ta faim. ( ... ] 
dern ièrement à cause de la casse des militaires, le président a reçu les 
responsables pour discuter. À la sortie de cette entrevue, il y a des capitaines 
qui étaient très contents parce que depuis qu ' ils sont dans le corps, ils 
n'avaient jamais été devant le président. Voyez vous-même comment nous 
autres alors on pourrait faire entendre nos voix? A moins qu'on ne casse et 
pille comme les militaires pour se faire entendre.455 
453 Entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 31 janvier 2011 , dans 
la cour de l'église, Ouagadougou. 
454 Entretien avec Imran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 20 Il , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
455 Entretien avec Claude, responsable de jeunesse paroissiale, le 6 avril 20 Il, à son domicile, 
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Par ailleurs, la situation d'une nouvelle association arabisante chiite basée près de 
mon domicile se distinguait également par une certaine complaisance envers le 
pouvoir, tout en regroupant des membres d'un profil différent à la fois des 
intellectuels francophones et des jeunes déscolarisés urbains ou migrants ruraux 
présents dans les autres associations. En effet, ses membres semblent beaucoup plus 
aisés que la moyenne, si l'on en croit les assurances des responsables qui insistaient 
sur le fait que 1' association fonctionnait uniquement avec les cotisations des 
membres, à la différence de l'association chiite plus ancienne, l'Association pour la 
réalisation de l'unité islamique, fmancée par l'Iran456. Le siège de l' association est 
installé dans une villa récente louée dans le quartier, est équipé d'ordinateurs et d'une 
bibliothèque assez bien fournie d' ouvrages religieux, surtout en arabe, farsi et anglais. 
La comparaison avec le siège voisin d'une association musulmane de jeunes de 
quartier est éloquente : ce dernier est situé dans un petit local attenant à la mosquée 
du quartier, qui avait été donné à 1' association par un responsable de la CMBF. On y 
trouve une petite bibliothèque, mais personne n'assure de permanence, si bien qu'elle 
de facto inaccessible. Les membres ont en outre résolu d'annuler l'abonnement au 
téléphone faute de moyens457. L'aisance des militants chiites est illustrée par Ali, dont 
le père était directeur de plusieurs madâris dans sa région d'origine, et dont le frère a 
fait fortune en Côte d'Ivoire, possédant plusieurs immeubles à Ouagadougou. Ali lui-
même résidait dans le quartier très huppé de Ouaga 2000. 
Il s' agit donc d'un groupe très favorisé à l'échelle du Burkina Faso, qui illustre 
concrètement le fait que l'accumulation de richesse passe, au XXIe siècle, par des 
canaux autres que le cursus scolaire francophone caractéristique en particulier des 
Ouagadougou. Entretien réalisé par Aïssétou Sawadogo. 
456 Entretien avec Lamine, responsable d' une association chiite, le 30 décembre 2010, au siège de 
l'association, Ouagadougou; entretien avec Ali et Madi, responsables d' une association chiite, le 28 
décembre 20 1 0, au siège de l'association, Ouagadougou. 
457 Observation lors de la réunion du bureau d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 26 
décembre 20 10, devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
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militants d' associations islamiques de quartier, mais peut également, et dans ce cas 
plus certainement, passer par la filière arabisante. Alors que les études dites 
« classiques » semblent mener à une situation de précarité, ou à tout le moins 
d'aspirations insatisfaites, une insertion dans de nouveaux réseaux économique peut 
permettre d'accéder à une réelle élite. Visiblement favorisée par le pouvoir actuel, 
cette élite n'a pas intérêt à contester l'ordre établi, et cherche plutôt à établir des 
contacts avec l'autorité politique. Les membres de l'association chiite susmentionnée 
avaient participé aux activités officielles du cinquantenaire à Bobo~Dioulasso, 
rencontrant le Ministre de l'administration· territoriale dans une volonté de faire 
connaître la structure auprès des autorités et de les assurer de leur adhésion au projet 
politique du pouvoir. Cette participation, seul exemple parmi toutes les associations 
rencontrées, démontrait une volonté de compenser la marginalité religieuse des 
chiites, en plus d'illustrer le profil de classe des membres, qui ont invité des amis 
iraniens à leurs frais, montrant une aisance matérielle peu commune458 . Un 
responsable du conseil de la jeunesse de la CMBF, scolarisé dans le secteur 
arabophone, témoignait plus explicitement encore de l' adhésion d'une partie des 
leaders arabisants au régime. Il affichait un portrait du président Compaoré dans sa 
boutique, affirmant fièrement : « C'est mon président. Ce n'est pas un musulman mais 
c'est mon président. L'islam demande soumission à Dieu, à son prophète et aux 
autorités du pays459• » 
L'activisme et le regain de visibilité des «élites musulmanes francophones » ne doit 
donc pas être 1' arbre qui cache la forêt des dynamiques islamiques. Les madâris* sont 
fort populaires, de même que les prédicateurs arabisants comme le Dr Mohammed 
Kindo ou Ismaël Derra, de tendance plutôt salafiste, qui attirent des foules 
considérables de jeunes de tous les milieux sociaux par leurs prêches en mooré, au 
458 Entretien avec Ali, responsable d' une association chiite, le 22 février 20 Il , dans un bureau, 
Ouagadougou. 
459 Entretien avec Madi, responsable du Conseil de la jeunesse de la CMBF, le 25 mai 20 10, dans sa 
boutique, Ouagadougou. 
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contraire des prédicateurs francophones dont l' audience se limite à un noyau plus 
restreint. À cela s'ajoute la popularité réelle du très conservateur imâm* Sana de la 
grande mosquée de Ouagadougou auprès des commerçants du grand marché, classe 
sociale en partie marginalisée mais qui demeure un symbole de l'islam urbain et qui 
possède une certaine influence économique. Enfin, une grande partie des musulmans, 
comme des chrétiens d' ailleurs, vivent dans une précarité parfois extrême qui confine 
à la débrouille et la survie et rend vains les discours sur l' ascension sociale. En ce 
sens, la dénonciation empathique du sort réservé aux élèves coraniques par les 
intellectuels renferme une incompréhension de classe envers la réalité de familles 
incapables de payer les frais modestes des écoles publiques et dépendant des revenus 
du travail de leurs enfants. 
La posture oppositionnelle des jeunes intellectuels se manifeste donc à l' intersection 
de dynamiques générationnelles et de classe, où le statut subalterne du cadet social 
par rapport à l'accaparement des postes par les aînés se double d'une précarité 
grandissante de la figure du cadre, dont les avantages historiques (salariat, sécurité 
d'emploi, accès aux possibilités d'accumulation de l'État « garde-barrière ») ne sont 
plus garantis. Jacinthe Mazzocchetti a bien décrit l' univers de galère et de précarité 
qui caractérise la vie des étudiants et jeunes diplômés de l'université de 
Ouagadougou : formation de piètre qualité, bourses insuffisantes, nécessité de 
recourir à la corruption pour certains concours ou même pour obtenir un stage, 
débouchés limités et réservés à ceux qui possèdent des contacts, salaires limités, 
etc.460 Plusieurs militants se trouvaient dans une situation semblable : Jérémie, de la 
JAD, payait une partie de ses études en donnant des cours de préparation aux 
examens aux écoliers; Ismaël, d'une association musulmane de jeunes de quartier, 
était enseignant de niveau primaire à Kombissiri, ce qui le forçait à faire un trajet de 
' 
45krn à moto chaque semaine, pour un salaire d'environ 60 000 FCFA; Souley, 
membre d'une autre association musulmane de jeunes de quartier, âgé dans la mi-
460 Mazzocchetti, Être étudiant. 
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trentaine, complétait sa maîtrise au moment de mon séjour après une interruption de 
plusieurs années ; Rashid enfin, de la même association que Souley, âgé lui aussi dans 
la mi-trentaine, peinait à compléter un doctorat à distance tout en faisant de petits 
emplois administratifs. Cette précarité généralisée se répercutait dans les activités des 
associations, notamment dans les jeunesses paroissiales, sommées par l'Église à 
s'autofinancer, mais confrontée au dénuement de la majorité de leurs membres, 
étudiants comme non-scolarisés, qui étaient incapables de payer un prix, même 
modeste, d'adhésion ou de participation à des activités461 . 
Le ras-le-bol de ces intellectuels vis-à-vis de la corruption se nourrissait donc en 
partie du sentiment que celle-ci leur bloquait la voie à l'intégration pleine et entière à 
une classe sociale à laquelle ils estimaient en droit, de par leur formation, 
d'appartenir. Cette colère était d'autant plus ciblée que mon séjour se déroulait durant 
les événements tunisiens consécutifs à l'immolation par le feu le 17 décembre 2010 
du jeune Mohammed Bouazizi à Sidi Bouzid, qui ont conduit à la chute du régime de 
Zine el-Abidine Ben Ali. Cet événement touchait particulièrement les jeunes 
intellectuels burkinabè dans la mesure où la version largement diffusée faisait de 
Bouazizi un diplômé chômeur devenu marchand ambulant par nécessité. Même si 
cette version était fausse, plusieurs étudiants et diplômés de Ouagadougou y voyaient 
le spectre de leur avenir bouché : 
C'est comme en Tunisie. Vous voyez qu 'en Tunisie aussi, bon, s' il y a trop de 
chômage, les étudiants sont là, ils sont comme à l'université. S'i l y a trop de 
chômage, je sais que un jour ça va chauffer. [ . .. ]Parce que du moment où on 
parle des diplômés, excusez-moi, des diplômés paumés, on est là assis, on n' a 
pas de travail, ça ne sera pas facile . On va juste trouver qu 'à force de nous 
former on sera musclés. En ce moment c'est là que ça va chauffer. 462 
46 1 Entretien avec les membres d' un bureau de jeunesse paroissiale, le 22 décembre 20 10, dans les 
locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
462 Entretien avec Abdessalam, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 20 
février 20 Il , à son domicile, Ouagadougou. 
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Ils voyaient également dans la révolte subséquente, animée à leurs yeux par les jeunes 
intellectuels, une possibilité pour l' avenir du Burkina Faso, dans laquelle ils 
joueraient le rôle de fers de lance éclairés de la contestation463 . 
Ainsi, les jeunes militants des associations religieuses ouagalaises participent d 'une 
mémoire de résistance, qui s'oppose à la mise en scène commémorative du 
cinquantenaire de l'indépendance mise de l'avant par le régime Compaoré. La figure 
centrale de cette mémoire est, pour beaucoup de jeunes, celle de Thomas Sankara, 
dont l'aura transcende les clivages communautaires et qui est invoquée comme 
exemple d' un régime réellement indépendant. Cette mémoire sankariste est 
spécialement vivace chez les anciens pionniers de la révolution, qui réactivent leur 
éducation révolutionnaire dans le contexte contemporain. La résistance mémorielle 
est particulièrement visible chez les jeunes musulmans francophones, dont les 
associations indépendantes permettent une plus grande liberté de parole que les 
associations chrétiennes et dont le profil social s'oppose de façon marquée aux jeunes 
des écoles coraniques ou des madâris*. Cependant, cette lecture militante de 
l'histoire ne faisait pas l' unanimité, et plusieurs jeunes tendaient plutôt vers une 
certaine indifférence à la fois envers le cinquantenaire et l'histoire burkinabè en 
général. 
4.3 Un rejet du passé? 
Parallèlement aux visions contestataires de 1' histoire présentées précédemment, 
beaucoup de jeunes militants religieux optaient plutôt pour une attitude de retrait. 
Plusieurs connaissaient mal l' histoire burkinabè, ce qui laissait la voie libre aux 
relectures partisanes du pouvoir. Cependant, dans la plupart des cas, il s'agit plutôt 
d'une indifférence générale face à l' expression publique de la mémoire, qui se voit 
463 Entretien avec Ismaël, responsable de la JAD, le 5 février 20 11, dans son bureau, Ouagadougou; 
entretien avec Moussa, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 22 
janvier 2011, dans son bureau, Ouagadougou. 
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dans le peu de cas fait du cinquantenaire dans les activités des associations. Si cette 
position de retrait peut s'expliquer par un refus de cautionner l'action de l'État, elle 
s'inscrit également dans une conception de l'histoire selon laquelle le passé est 
négativement connoté, la voie à suivre étant la recherche de solutions pour le présent 
et l'avenir. 
4.3.1 Une histoire nationale peu connue, des jeunes vulnérables 
L'un des éléments qui saute aux yeux au regard des entretiens menés avec les jeunes 
militants religieux est le faible niveau des connaissances concernant l'histoire du 
pays. Dans bien des cas, les jeunes sont en peine de nommer des événements 
historiques qu'ils considèrent importants par manque de connaissances. C'est le cas de 
Félicité, étudiante de gestion impliquée dans le Renouveau charismatique catholique 
qui, du fait de n'avoir « pas fait histoire-géo, » n'était pas en mesure de nommer un 
seul événement historique survenu avant la fin des années 1990464 . Cette ignorance 
est alimentée par le peu de place accordée à l'histoire du pays dans le cursus scolaire, 
comme le confirme Asmao : 
Asmao : En histoire-géo, on fait des études sur des pays qu'on ne va jamais 
connaître, mais il y a des choses sur notre propre pays que nous ignorons. Il 
faudrait qu'on améliore pour approfondir au niveau du Burkina. 
Louis : Quels éléments de l'histoire du Burkina ne sont pas assez traités? 
A : Les anciens royaumes, on voit ça en 3e. Il y a le Yatenga, le royaume 
mossi, le royaume gourmantché. 
L : Et l'esclavage? La colonisation? La politique après l'indépendance? 
A : C'est en 3e qu'on voit tout ça. 
L : On n'en parle pas les autres années? 
A: On fa it un retour en terminale, mais c'est surtout la géographie.465 
464 Entretien avec Félicité, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 14 février 2011 , sur 
le campus de l'Université de Ouagadougou. 
465 Entretien avec Asmao, élève des cours d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 13 
février 20 11, dans la cour d'une école, Ouagadougou. 
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L'histoire burkinabè n'est donc enseignée qu'une année dans le parcours scolaire des 
élèves, et ceux qui n'arrivent pas jusqu'en 3e année n'y ont vraisemblablement pas 
accès. 
Cette situation s'appuie sur le rôle historique de l'école au Burkina Faso comme 
ailleurs en Afrique francophone à l'époque coloniale, où cette institution était 
complètement extravertie, définie par la métropole dans ses objectifs comme dans 
son fonctionnement, formant une petite élite modelée par un cursus proprement 
acculturant destinée à être une subordonnée fidèle de l'entreprise coloniale. 
L'absurdité de l'enseignement des sciences humaines dans ce système a été 
brillamment rendue par Cheikh Hamidou Kane dans L'Aventure ambiguë, où les 
élèves doivent apprendre les chefs-lieux de départements français466 . Les programmes 
d'histoires ont par la suite été modifiés en 1967, suite à l'adoption d'un programme 
commun par les pays membres de l'Organisation commune africaine et malgache. 
Fortement imprégnée d' idéal panafricaniste, cette réforme plaçait l'histoire africaine 
au cœur de l'enseignement, aux côtés de l' histoire universelle. Cependant, elle laissait 
une place très limitée à l'histoire nationale, dorit certains éléments seulement 
apparaissaient au fil des leçons lorsqu' ils étaient susceptibles d'alimenter le récit 
général sur l 'histoire africaine. Pour l'essentiel, c'est ce programme qui est demeuré 
enseigné jusqu'à aujourd'hui au Burkina Faso, ne prenant donc pas en compte 
l'avancée considérable des recherches sur l'histoire du pays depuis467 . 
Dans ce contexte, il n'est pas étonnant que les jeunes militants religieux n'aient 
souvent qu'une idée floue de l'histoire du pays. Certains, peu ou pas scolarisés, 
n'avaient que très peu de repères pour parler du passé468 . Pourtant, outre une poignée 
466 Cheikh Hamidou Kane. L'aventure ambiguë. (Paris: Julliard, 1961), 61-63. 
467 Issa Cissé, « L'histoire nationale dans les programmes de l'enseignement secondaire général au 
Burkina Faso,» dans Le Burkina Faso contemporain: Racines du présent et enj eux nouveaux, sous 
la dir. d ' Iss iaka Mandé. (Paris: L'Harmattan, 201 2), 143-163. 
468 Entretiens avec Moussa, membre de la JAD, le 8 février 20 Il , à son atelier, Ouagadougou; avec 
Jean, membre de la JAD, le 9 février 2011 , dans une cour, Ouagadougou; avec Claude, responsable 
de jeunesse paroissiale, le 6 avril 2011, dans sa cour, Ouagadougou. 
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de jeunes ayant poursuivi de longues études en sciences humaines, ceux qui avaient 
fréquenté l'école n'en connaissaient vraisemblablement pas beaucoup plus sur 
l'histoire du Burkina Faso, en particulier sur la période d'avant l'indépendance. Tel 
que mentionné plus haut, ils étaient en général opposés au président Compaoré et aux 
manipulations partisanes de l'histoire lors des cérémonies officielles, mais reprenaient 
dans ses grandes lignes le discours des responsables du cinquantenaire sur la 
« résistance » générique de « nos grands-parents » qu'il serait important de 
commémorer. Inversement, peu de jeunes rencontrés adhéraient à la thèse de 
l'indépendance octroyée par le colonisateur, l'un d'entre eux allant jusqu'à suggérer 
que la revendication de l'indépendance était prématurée en 1960 et que la Haute-Volta 
aurait dû rester plus longtemps dans le giron français469 . 
Lorsque certains nommaient des personnalités de l'époque coloniale auxquelles ils 
s'identifiaient et qui représentaient un espoir d'une réelle indépendance, ils en 
revenaient généralement aux personnalités mentionnées dans les discours du 
président comme Philippe Zinda Kaboré, Daniel Ouezzin Coulibaly ou Nazi Boni 
(voir chapitre 3). Ces figures émergeaient notamment dans l'entretien avec Ismaël, qui 
regrettait la mort prématurée de Kaboré et Coulibaly470 . S'il est indéniable que ces 
figures politiques étaient rassembleuses et talentueuses, rien dans leur parcours n'en 
faisait des héros anticolonialistes et il est difficile de voir s'ils auraient été plus 
compétents que Maurice Yaméogo et les autres leaders ayant pris les commandes en 
1960. Les rumeurs non confirmées d'assassinat à l'endroit de Zinda Kaboré peuvent 
accroître son prestige mais il demeure néanmoins difficile de voir qui il pouvait 
menacer, ayant été élu avec le soutien de la chefferie coutumière et l'accord du 
RDA471. 
469 Entretien avec Odilon, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 jan vier 2011, dans sa cour, 
Ouagadougou. 
470 Entretien avec Ismaël, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 3 mars 
2011, dans sa cour, Ouagadougou. 
471 Roger Bila Kaboré. Histoire politique du Burkina Faso, 1919-2000. (Paris: L'Harmattan, 2002), 
29-30. 
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On voit donc que les jeunes, mis à part ceux qui ont poursuivi de longues études en 
histoire ou dans des domaines connexes, sont mal outillés par leur formation pour 
répondre efficacement au discours mémoriel mis de l'avant par l'État, conduisant 
plusieurs à reprendre ce dernier presque mot pour mot. De plus, alors qu'il suscitait un 
intérêt chez certains des individus rencontrés, le cinquantenaire n'a pas soulevé les 
passions au sein des organisations religieuses, étant presque ignoré. 
4.3.2 Un cinquantenaire peu souligné dans l'ensemble des communautés 
À ma connaissance, aucune association de jeunes pentecôtistes n'a organisé d'activité 
concernant le cinquantenaire. Considérant leurs liens étroits avec les hiérarchies des 
églises, ainsi que la position prépondérante des pasteurs au sein des assemblées 
locales qui assure un respect de l'orthodoxie dans les activités des associations de 
jeunes, cela n'est pas étonnant, étant donné le scepticisme affiché par les responsables 
pentecôtistes envers le cinquantenaire. En règle générale, les sections jeunesse des 
églises ont ignoré l'événement et se sont concentré sur leurs activités régulières 
orientées surtout vers le culte, les louanges ou l'évangélisation. Chez les jeunes 
catholiques, la hiérarchie mettait au contraire l'accent sur l'importance de saisir 
l'occasion du cinquantenaire pour réfléchir sur l'état du pays, notamment avec la 
publication du document des évêques. Les aumôniers des jeunes semblaient 
réellement motivés à susciter des débats parmi la jeunesse autour de ce document472 , 
et mettaient une certaine pression sur les responsables des jeunesses paroissiales pour 
qu'ils s'approprient le texte473 . Cette volonté semblait toutefois rencontrer peu d'écho 
chez les jeunes : un seul des jeunes catholiques rencontrés avait lu partiellement le 
472 Entretien avec l'abbé Michel, aumônier de jeunesse paroissiale, le 21 décembre 2010, dans son 
bureau, Ouagadougou. 
473 Entretien avec Odilon, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011 , dans sa cour, 
Ouagadougou. 
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document des évêques474 et malgré le résumé lu à la messe, personne n'était en 
mesure de relever les grandes lignes quelques semaines plus tard. 
Les jeunesses paroissiales, de même que les associations catholiques scolaires, ont 
plutôt concentré leurs activités sur le calendrier liturgique, comme à chaque année. 
En particulier, au moment du cinquantenaire, la jeunesse paroissiale locale en était à 
préparer les fêtes de Noël prévues pour deux semaines plus tard. Lors de ces 
célébrations, le cinquantenaire et le texte des évêques semblaient déjà oubliés. Lors 
des différentes kermesses, pièces de théâtre et fêtes destinées aux enfants, le sujet de 
l'histoire burkinabè n'était pratiquement jamais abordé. Par la suite, les activités ont 
rapidement été orientées vers la préparation du pèlerinage diocésain à Yagma, rituel 
annuel du mois de février, puis la jeunesse paroissiale s'est affairée à redynamiser ses 
structures locales par des activités sociales, en plus de préparer les fêtes pascales, 
avec la mise en place d'une pièce de théâtre sur la vie de Jésus. Le cinquantenaire, et 
les affaires nationales en général, étaient pour l'essentiel ignorés dans les activités 
régulières. 
Une illustration frappante de l'absence d'intérêt des jeunes catholiques pour le 
cinquantenaire se trouve dans les activités de la JEC. Cette organisation, née en 
Belgique dans les années 1920 dans la foulée de la JOC puis popularisée en France 
dans les années 1930, se caractérisait historiquement par une volonté de détacher le 
militantisme catholique de l'extrême-droite, et au contraire d'agir dans le monde sur 
les bases de la doctrine sociale de l'Église insistant sur la compassion suivant la 
devise « voir, juger, agir. » Plusieurs jécistes ont activement participé à la Résistance 
en Europe durant la guerre475 , alors qu'au Québec, la popularité de la JEC a 
474 Entretien avec Serge, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 20 Il , dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
475 Voir notamment Bernard Barbiche et Christian Sorrel, dirs. La Jeunesse étudiante chrétienne 
(1929-2009) . (Lyon: Chrétiens et sociétés, no 12, 2011). 
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rapidement crû dans les années d'après-guerre et bon nombre de penseurs de la 
« Révolution tranquille » en sont issus476 . 
En Haute-Volta, l'organisation s'est implantée dans les années 1950, devenant le 
vivier du syndicalisme chrétien, lui-même formateur de certaines figures 
anticolonialistes, comme Joseph Ki-Zerbo. Aujourd'hui encore, l'organisation se 
targue de constituer une forme de conscience catholique dans la société, se réservant 
le droit de prendre position dans les enjeux nationaux477• Cependant, le thème annuel 
choisi pour 2010-2011 , chevauchant le cinquantenaire, était « Éducation à une 
sexualité responsable : la JEC s'engage478 , » qui insistait particulièrement sur le 
comportement sexuel de la jeune fille. On ne peut s'empêcher de penser qu'il 
s'agissait d'une volonté délibérée d'éviter la question du cinquantenaire au profit d'une 
question très intime. Par ailleurs, cette orientation était justifiée par de nombreuses 
références à Saint Paul, porteur d'une théologie piétiste qui n'était pas habituellement 
fortement revendiquée par la JEC, mais plutôt par des mouvements comme le 
renouveau charismatique catholique ou encore les mouvements protestants 
évangéliques479 . Saint Paul était par ailleurs une figure fortement mise de l' avant par 
le Pape Benoît XVI qui lui a consacré l'année liturgique 2008 -2009 en plus de 
rassembler les enseignements à son sujet dans un ouvrage480, ce qui est caractéristique 
de l'orientation piétiste de son pontificat et de l'éloignement des formes plus 
militantes du catholicisme. La JEC de s'inscrivait donc en étroite adhésion avec les 
orientations de la hiérarchie catholique, en décalage avec son action historique. 
476 Voir notamment Louise Bienvenue. Une j eunesse en gestation les mouvements de j eunesse 
d'action catholique spécialisée et l'affirmation de la jeunesse comme catégorie sociale au Québec, 
(1930- 1950) . Thèse de doctorat en histoire. (Montréal : Université de Montréal, 2000). 
477 Entretien avec Christian, responsable de la JEC, le 7 juin 2010, sur le campus de l' Université de 
Ouagadougou. 
478 Djadjème Claude Gouba, « Message de rentrée du secrétaire national, » no ref: 20 10-
00/JEC/EN/GDR, Ouagadougou, le 14 septembre 2010. www.jec-burkina.org. [Consulté le 5 
novembre 201 0] 
479 Voir Joel Rabbins, "Anthropology, Pentecostalism, and the New Paul: Conversion, Event, and 
Social Transformation," South Atlantic Quarter/y, 109, no 4 (2010) : 633-652. 
480 Benoît XVI. Saint Paul. (Paris: Bayard, 201 2). 
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Chez les jeunes musulmans également, outre les exemples mentionnés plus tôt, le 
cinquantenaire a été plutôt ignoré. Cette situation était particulièrement évidente lors 
du FARIS tenu à l'Atelier théâtre burkinabè le 13 novembre 2010, dont le thème était 
« 50 ans d'indépendance : le rôle de l'islam481 . » Malgré ce thème, une seule des 
prestations, celle de l'AJMO, abordait la question du cinquantenaire, alors que les 
autre l'ignoraient complètement et portaient plutôt sur des points de doctrine. Les 
chansons des chorales incitaient les jeunes musulmans à pratiquer la religion alors 
que des artistes (Iklass, Dar es-salam) chantaient à la louange d'Allah. Pour sa part, la 
troupe de théâtre de l'AEEMB centrait son sketch sur l'Aïd el Kébir*, dénonçant les 
abus, en particulier l'ostentation dans les célébrations poussant des familles à fêter au 
dessus de leurs moyens, reprenant ainsi un thème classique de l'islam réformiste. Pour 
sa part, An-Nasr vendredi, dans les éditions entourant le cinquantenaire, traitait de 
sujets très éloignés : le numéro du 10 décembre titrait : « La lutte contre soi-même. 
Voie de purification482 , » alors que celui du 17 décembre s'intitulait : « Quelques 
maladies du cœur et leurs remèdes483 . » Dans les deux cas, le contraste est frappant 
entre un événement à portée nationale et des sujets centrés sur les problèmes, 
spirituels et médicaux, de l'individu, à l'image de l'attitude de la JEC. 
Ce silence de la plupart des associations sur le cinquantenaire s'explique sans doute 
en partie par une volonté de ne pas donner de crédit au pouvoir organisateur de 
l'événement, étant donné le scepticisme affiché par ces jeunes face aux célébrations, 
rejoignant un sentiment partagé par une bonne partie de la population. Quelques 
associations ont toutefois dérogé à cette tendance, entre autres le Buisson ardent, 
groupe de renouveau charismatique catholique de l'Université de Ouagadougou, qui a 
tenu une séance spéciale de prières pour l'occasion au parc de Bangrweogo, grand 
espace vert au cœur de la ville. Plus encore, les responsables de l'association chiite 
481 Festival des arts islamiques, le 13 novembre 2010, visionné sur DVD, documentation personnelle 
des organisateurs. 
482 An-Nasr vendredi, no 371 , 10 décembre 2010. 
483 An-Nasr vendredi, no 372, 17 décembre 201 O. 
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mentionnée en 4.2.4 ont envoyé une délégation à Bobo Dioulasso, tel qu'exposé plus 
haut. 
Le seul autre militant rencontré qui avait participé au cinquantenaire à Bobo 
Dioulasso est Abdessalam, responsable d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, qui a participé sans grand enthousiasme au défilé civil en tant qu'étudiant 
dans une école tèchnique484 . Pour le reste, les jeunes étaient en général étonnés 
lorsque questionnés à ce sujet, comme si . la possibilité de prendre part aux 
célébrations serait pour eux absurde. Si la plupart disaient avoir suivi la manifestation 
à la télévision et affirmaient qu'il était important de saisir l'occasion du cinquantenaire 
pour réfléchir sur l'état du pays, certains s'en détournaient complètement, affirmant 
qu'il n'y avait rien à fêter. Pour plusieurs, c'est un rejet plus profond de la célébration 
du passé en tant que tel qui semble en jeu. 
4.3.3 En rupture radicale avec l'histoire 
En effet, le peu d'enthousiasme suscité par les célébrations du cinquantenaire semblait 
dans bien des cas s'ancrer dans une lassitude complète en ce qui concerne le rappel du 
passé. En ce sens, les « réflexions » que les jeunes auraient voulu voir menées autour 
de l'événement auraient conclu à la nécessité d'oublier le passé, considéré comme une 
succession d'échecs, et de repartir à neuf. Lors d'une discussion de groupe avec des 
membres d'une JAD locale, cette idée du rejet était mise de l'avant. On critiquait 
l'insistance des célébrations du cinquantenaire sur la nostalgie, le fait que l'on ait 
surtout présenté des témoignages d'aînés sur les années 1950, alors que les 
perspectives pour l'avenir étaient abordées de façon vague. Le recours au passé était 
considéré inutile aux yeux des participants : « Les vieux ont la nostalgie, pour les 
jeunes ça ne veut rien dire. À la télé, on montrait juste des vieux, on parlait de 
nostalgie. Les jeunes ont été oubliés. « Souvenir et espérance », on ne parlait que de 
484 Entretien avec Abdessalam, responsable d 'une association musulmane de jeunes de quartier, le 20 
février 20 Il, à son domicile, Ouagadougou. 
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souvenir, l'espérance, on n'a rien vu485. » On évoquait plutôt l'idée de repartir à neuf, 
sur les bases nouvelles de la bonne gouvernance, de l'esprit d'entrepreneuriat et bien 
entendu de la foi en Dieu. 
Ces réactions sont en lien direct avec les discours m1s de l'avant par les élites 
pentecôtistes présentés plus haut, qui évoquaient le cinquantenaire pour mieux 
illustrer la mauvaise voie prise par l'Afrique, soulignaient l'inutilité des attitudes 
blâmant le colonialisme pour les malheurs actuels du continent et prônaient la 
conversion à Jésus comme solution. Cette attitude n'est pas surprenante, et est en 
parfaite synergie avec ce qui a été constaté ailleurs. Outre les exemples africains 
évoqués plus haut, on constate qu'en Amérique latine, les églises évangéliques ont 
ultimement fait le jeu de forces politiques conservatrices en se détachant de la 
mémoire des luttes nationalistes et socialistes contre les régimes autoritaires et en 
privilégiant un combat de purification du monde au jour le jour486 . Plutôt que de 
s'inscrire dans une mémoire commune, les églises pentecôtistes produisent leur 
propre mémoire autour d'une histoire strictement centrée sur la communauté des 
« frères et sœurs en Christ. » Notamment, allant à contre-courant de la nostalgie 
ambiante chez les jeunes, les églises présentent la révolution comme une période 
sombre, où l'État, auparavant plutôt distant d'une église en retrait des affaires du 
« monde », a voulu s'immiscer dans toutes les sphères de la société. Il est vrai que le 
CNR avait une ligne idéologique officielle hostile à la religion et que des 
responsables locaux ont mené des actions de nuisances, comme de décréter la tenue 
de travaux d'utilité publique dans les quartiers le dimanche matin, empêchant le 
déroulement des cultes dominicaux. Ces actes de harcèlement ne visaient d'ailleurs 
pas seulement les églises mais touchaient également les leaders musulmans, victimes 
de diverses politiques économiques populistes (mesures contre la spéculation 
485 Entretien de groupe avec des militants de la JAD, le 1er février 20 I l, dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
486 Voir notamment Daria L6pez Rodriguez, "Evangelicals and Politics in Fujimori's Peru," dans 
Evangelical Christianity and Democracy in Latin America, sous la dir. de Paul Freston. (Oxford : 
Oxford University Press, 2008), 131-155. 
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immobilière, gel pms suppressiOn des loyers) qm se faisaient au détriment des 
commerçants urbains, presque tous musulmans487 . 
Chez les pentecôtistes, le souvenir de cette époque se transmet par les pasteurs : « On 
a eu une révolution ici, à l'époque on fermait des églises plutôt qu'on en ouvrait488 . » 
Certains jeunes se référaient plutôt à la mémoire officielle de l'église qu'à celle 
véhiculée par les anciens pionniers, comme dans le cas de David : 
Par exemple les gens voient en Thomas Sankara une idole, ouais je veux être 
comme lui , avoir des chandails, Thomas Sankara a fait ça, Thomas Sankara a 
fait ça. Oui, c'est bon. Mais je crois que [ ... ] si y'avait l' intégrité, je ne crois 
pas que y'aurait eu cet assassinat du président, ça c 'est 1. Et quand les COR 
rentraient chez vous, vous allez voir des choses qu ' ils vont faire qui sont pas 
du tout bien. Par exemple y'a certains CDR qui vont rentrer chez vous, ils 
vont prendre ce que vous possédez, tout ce qui est chez vous pour faire ce 
qu ' ils veulent. Y'a aussi, ils vont prendre, y'a certains COR ils vont violer les 
filles ou les femmes. Je crois que si c'est ça qu 'on appelle l' intégrité, vaut 
mieux aller revoir. [ ... ] Moi je ne sais pas, peut-être qu 'en ce temps là j'étais 
un enfant ou j'étais pas né. [ .. . ] Et je crois que c'était une période aussi , moi 
quand on dit intégrité et que parfois, une personne me disait par exemple, au 
moment de la révolution dans nos églises comme ça parfois les dimanches on 
va venir vous faire sortir pour dire non, aujourd'hui-là, vous ne priez pas vous 
ne faites pas ça. Alors que la liberté doit être de mise dans l' intégrité . Si on est 
intègre et puis on n'est pas libre de faire ce qu'on veut, je crois pas qu 'on peut 
appeler ça une intégrité. Donc, c'est une bonne période pour certains, mais 
pour moi , qui n'ai pas vécu cette période, je ne sais pas ce qui s'est passé 
mais, à vue, je ne dirais pas que Thomas Sankara est une idole pour moi. Il 
était un bon président, bon, c'est un peu mitigé dans ma tête parce que je ne 
sais pas ce qu ' il a fait de grand, ce qu 'i l a fait de bon, mais je me dis que 
quand même, il est venu et il a un peu réveillé en quelque sorte l'Afrique et le 
Burkina, et je crois que c'est une bonne chose. Maintenant, la période a été 
bonne, qu ' est-ce que je pense de la période, je dirais non, puisque je n' étais 
pas né. Et tout ce qu 'on dit, tout ce que disent les médias, c' est pas ça parce 
que, j 'ai confiance à 50% aux médias. Voilà. Ce que les médias me disent, je 
dis c'est bon. Mais je cherche encore à savoir qu'est-ce qui s'est réellement 
passé, parce que ce que les médias vont te dire et la réalité c' est parfois très 
très très très éloigné. Donc je dis que c'est peut-être bon, c' est peut-être pas 
bon, mais moi, en toute franchise, je vais dire que cette période m' a un peu 
plu. Un peu seulement. [ ... ]Parce que à entendre certains me parler, j ' ai eu à 
discuter, à causer avec certains pasteurs là qui m'ont parlé de ça, du temps de 
487 Otayek, « L' islam et la révolution, » p. 240. 
488 Entretien avec le pasteur Séraphin, de l'Église protestante du plein évangile, le 15 juin 2010, dans 
son bureau, Zone 1, Ouagadougou. 
la révolution . Et j'ai eu aussi à causer avec certains vieux qui m'ont parlé aussi 
du temps de la révolution, et je crois que ces personnes là on vu la révolution, 
ils ont vu la révolution. Si un vieux te dit, un vieux pasteur te dit, y' a ça, y' a 
ça, y'a eu ça y' a eu ça, ou bien un vieux te dit ah!, pendant la révolution ça n'a 
pas été bien, ça n'a pas été bon, y' a eu ces truc ces trucs-là, je crois que j 'ai 
plus confiance en eux qu ' aux jeunes qui vont venir me dire non, Sankara est 
quoi, Sankara est quoi, parce que eux, peut-être ils étaient des enfants de 5 
ans, 3 ans, 4 ans, ou bien 10 ans, ils étaient des pionniers je ne sais pas, mais 
je crois que les vieux ont plus vécu ça que les jeunes de maintenant qui ne 
vont pas dans la source pour puiser et qui restent là, ils sont superficiels, ils 
attendent, si Sankara, si Sankara, tout le temps des gens me disent si Sankara 
était vivant y' a des trucs qui allaient se passer, je crois que Sankara n'est pas 
Dieu. [ ... ]Et connaissant un peu ce qu ' un vieux m'a dit, Sanakra a un 
caractère pas possible, et connaissant ce caractère, je me demande en ce 
moment si avec ce qu 'on voit, on serait pas en guerre avec la Côte d ' Ivoire. 
Parce que le vieux me disait non, moindre chose, il se mettait en colère. Je ne 
sais pas, peut-être qu 'en ce temps-là y'aurait beaucoup de choses. Mais, les 
vieux m'ont dit, des pasteurs et autres ils m'ont dit qu 'en ce temps, la prière 
était difficile. Le dimanche pour se réunir c'était très très difficile, parce que 
les CDR vont venir vous faire sortir pour des travaux d 'ordre public, pour 
l'avancée du pays, alors que y'a toute la semaine pour ça, et on vient prendre 
votre dimanche là encore dans leur travaux, et ça ça a amené la vie chrétienne 
à être un peu pénible pour beaucoup de personnes. Donc je me base sur le 
témoignage des vieux pour parler parce que j 'étais pas né, mais comme ils 
m'ont dit je crois plus à eux qu 'aux jeunes de maintenant comme moi là, qui 
n'ont pas connu et puis qui parlent comme ça.489 
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Ce témoignage laisse voir une certaine coupure entre les anciens pionniers et les plus 
jeunes, ces derniers étant nettement moins enthousiastes que les précédents en ce qui 
concerne les réalisations révolutionnaires qu' ils n'avaient pas connues. Dans le cas 
de David, ce rejet de la révolution puisait dans sa fidélité à la mémoire de son église, 
mais cette attitude se retrou e également chez certains jeunes militants des 
associations islamiques de quartier, dont les leaders sont pourtant fermement attachés 
à la mémoire sankariste : 
Mais une révolution ici au Burkina Faso, bon, moi, je ne suis pas pour. Je ne 
suis pas pour la révolution. Parce que la révolution, on a vu ça avec Thomas 
Sankara, tu sais que ça a entraîné. La révolution n'a pas été une bonne ... on 
préfère la démocratie que la révolution. Moi je préfère qu'on ait la démocratie 
489 Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 2011 , dans la cour d'une école 
évangélique, Ouagadougou. 
que la révolution. La révolution c' est la dictature. Tu veux, tu ne veux pas, tu 
vas faire . C' est ce qu 'on, d 'après nos aînés, on vous forçait à faire ce que vous 
ne voulez pas. Si, par exemple, haricots verts-là. C'est ce qu 'on a eu à me 
raconter. Haricots verts-là, les stocks-là sont restés, le président Thomas 
Sankara a forcé les gens, les fonctionnaires, à payer ça forcément. Même si tu 
ne veux pas consommer là, faut payer. Tu payes. D'un côté c' est bien, ça 
permet de développer le pays rapidement, de façon rapide. Mais ça traîne, y' a 
beaucoup de séquelles. Après la révolution on va voir les séquelles. Voilà 
pourquoi je ne cautionne pas, je ne suis pas pour la révolution. Je préfère la 
démocratie que la révolution.490 
212 
Fils d' imâm*, Abdessalam s' inscrit dans la même logique que David, à savoir une 
propension à puiser les informations auprès des aînés plutôt que chez les jeunes 
trentenaires qui occupent les postes de leadership dans les associations de jeunes. 
Par ailleurs, l'expérience historique de la révolution a été proprement traumatisante 
pour divers secteurs de la société, et on peut avancer l'hypothèse selon laquelle les 
organisations religieuses, même si elles se nourrissent en partie de l'énergie militante 
dégagée par la révolution à travers notamment le militantisme des anciens pionniers, 
ont globalement conservé une attitude de méfiance envers les affaires politiques. 
Plusieurs auteurs ont souligné comment la révolution avait, en négatif, contribué à 
dynamiser les structures religieuses vues comme des contre-sociétés permettant 
d'échapper en partie au quadrillage social du CNR. C'est vrai des églises 
pentecôtistes, qui ont bénéficié de leur opposition à Sankara49 1, laissant croire que la 
période révolutionnaire a contribué à les sortir de la marginalité qui les caractérisait 
jusque là. C'est également le cas de l'Église catholique qui, selon Magloire Somé, a 
pu à ce moment dynamiser ses structures de base et développer une religion 
populaire, notamment à travers l'émergence du renouveau charismatique, enracinant 
une foi auparavant plutôt élitiste492 . La création des structures de jeunesse paroissiales 
au cours des années 1980, qui répondait à un sursaut global du religieux, pouvait 
également répondre à un besoin local de l'Église pour répondre à la pression du CNR. 
490 Entretien avec Abdessalam, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 20 
février 2011 , à son domicile, Ouagadougou. 
491 Laurent, Les pentecôtistes, p. 63. 
492 Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme, »p. 203 . 
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Enfin, une situation similaire s'observe en islam, les années 1980 voyant l'émergence 
ou la redynamisation de multiples structures de base, notamment chez les jeunes 
comme l'AEEMB, qui ont à la fois bénéficié de l'emprunt des méthodes de 
mobilisation révolutionnaires et du besoin chez une partie de la jeunesse d'échapper à 
la surveillance des CDR493 • 
Face à un CNR se voulant « État-historien494, » les organisations religieuses ont donc 
opté pour la résilience et le développement d'une vie religieuse de base rythmant le 
quotidien. Ce faisant, elles ont en partie tourné le dos à l'élaboration d'une mémoire 
vivante à portée nationale, se contentant de refuser ou d'ignorer les constructions 
étatiques dans le domaine. On peut donc supposer que le cinquantenaire ait été 
considéré, consciemment ou non, comme une nouvelle opération d'écriture de 
l'histoire par un État autoritaire, réactivant les réflexes de repli sur les activités 
religieuses de base. Le sentiment sous-jacent était donc qu'il n'y aurait rien à gagner 
et au contraire tout à perdre autant dans la mise de l'avant d'une mémoire opposée au 
pouvoir, attirant potentiellement la répression, que dans une collaboration qui, dans la 
plupart des cas, risquerait de les discréditer. Le silence précédemment évoqué 
d'organisation comme la JEC ou l'AEEMB, qui en temps normal font preuve d'un 
certain intérêt pour les questions politiques, serait ainsi en partie expliqué par cette 
volonté de rester à l'écart de la construction mémorielle. 
Cette posture n'induit en rien l'attitude individuelle des jeunes militants, mais limite 
l'expression organisée d'une mémoire spécifique, qui se limite ainsi à un 
« présentisme » exacerbé, privilégiant l'action individuelle immédiate à la 
construction d'une mémoire collective. Cette attitude laisse ultimement le champ libre 
à la mémoire officielle de l'État, qui n'est ainsi pas contredite. Elle converge avec une 
théologie anti-nostalgique, principalement incarnée dans le pentecôtisme mais qui se 
retrouve également dans d'autres courants comme le réformisme islamique ou le 
493 Otayek, « L' is lam et la révolution. » 
494 Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme, » p. 180. 
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renouveau charismatique catholique, pour former un fort sentiment de rejet, 
volontaire ou tacite, du passé chez une partie de la jeunesse religieuse. Un exemple 
frappant se trouve dans la rubrique « coin des jeunes » du magazine Flamme des 
Assemblées de Dieu d'octobre-décembre 2009, où l'exemple de Joseph, fils de Jacob 
exilé en Égypte où il est devenu premier ministre de Pharaon était mis de l'avant 
comme « l'exemple d'une bonne gouvemance495 . » Cette référence est significative. 
Capable d'interpréter les songes grâce à l'intervention de Yahvé, Jacob avait prédit, 
suite à un rêve de Pharaon, 7 années de famine sur l'Égypte. Sorti de prison et placé 
en charge de l'économie du royaume, il avait fait constituer d'immenses réserves de 
grains. Malgré un scepticisme général, sa prévoyance s'était révélée salutaire avec la 
réalisation du songe (Gen. 39-47). Cet article donne donc une caution religieuse à la 
politique mise de l'avant par la JAD en vue de sensibiliser les paysans à faire des 
réserves dans un contexte où les saisons agricoles sont inégales et les disettes 
relativement fréquentes au Sahel496. La JAD apparaissait ainsi comme le fer de lance 
d'une bonne gestion économique, en phase avec les impératifs rationnels de la 
modernité, tout en étant fidèle à la lettre comme à l'esprit de la Bible. Une telle 
référence laisse également entendre que la Bible possède les références nécessaires 
pour organiser la vie contemporaine, et qu'il n'est nul besoin d'aller chercher des 
références ou d'analyser l'histoire « mondaine » pour ce faire . 
Chez les musulmans également, ce genre de lien avec le bagage religieux est 
fréquent, avec notamment une émulation fréquente du Prophète Muhammad, exemple 
par excellence du meilleur comportement possible pour un musulman, ainsi qu' une 
lecture idéalisée de la période où l' islam était centré à Médine, sous la direction du 
Prophète puis des quatre califes dits « bien guidés » (Râshidûn*)497 • Également, les 
associations islamiques puisent parfois dans l'histoire musulmane ancienne, par 
495 Jean Dao,« Des Joseph dans un monde en crise,» Flamme, no 61, octobre-décembre 2009, p. 24. 
496 Entretien avec Christophe, responsable de la JAD, le 18 mai 20 10, dans son bureau, Ouagadougou. 
497 Janine Sourde! et Dominique Sourde!. « ai-Râchidûn, », Dictionnaire historique de l 'islam. (Paris: 
PUF, 2004), 703 . 
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exemple dans le numéro d'An-Nasr vendredi du 1er octobre 2010 : « Omar ibn Abdel 
Aziz: un exemple de bonne gouvemance498 , » qui louait l'action d'un calife 
omeyyade du début du VIlle siècle. Insistant sur sa frugalité , son refus de la 
corruption et son intérêt pour les plus démunis, cet article peut difficilement ne pas 
être interprété comme une critique discrète du pouvoir actuel, surtout dans le contexte 
de la campagne présidentielle. Cependant, on note que cette critique passe par la 
mobilisation d'un héritage religieux très ancien, évitant les références historique 
burkinabè ou même africaines . 
Même chez les associations et groupes qui ont profité du cinquantenaire pour 
développer un discours public sur l'histoire nationale, ce discours restait 
essentiellement centré sur le présent. En particulier, le sketch de l'AJMO lors du 
FARIS 2010 mettait en scène la corruption, d'une part dans les bureaux administratifs, 
où l'on voyait un fonctionnaire refuser de servir un citoyen, et d'autre part dans le 
domaine religieux, où on présentait un imâm se faire acheter par un candidat pour 
faire campagne pour lui dans ses sermons. Le sketch se concluait par un jugement 
général selon lequel cinquante ans après l'indépendance, le Burkina Faso ne respecte 
pas les règles de base de l'administration et de la politique499 . L'histoire était donc 
pratiquement escamotée d'un numéro qui en principe y était consacré, mis en scène de 
surcroît par les membres d'une association dont un grand nombre sont d'anciens 
pionniers de la révolution. Ainsi, une relative ignorance de l'histoire africaine et une 
méfiance des institutions religieuses face à la participation au débat public sont venu 
renforcer un sentiment, chez plusieurs jeunes militants religieux, selon lequel le 
cinquantenaire ne serait pas un événement digne d'être souligné, dans la mesure où le 
passé en général serait discrédité. Ainsi, alors que les jeunes dans leur ensemble 
démontraient un scepticisme face au déploiement mémoriel de l'État, ce dernier 
s'incarnait dans plusieurs cas dans une autre forme de présentisme. 
498 An-Nasr vendredi, no 360, 1er octobre 2010. 
499 Festival des arts islamiques, le 13 novembre 20 10, visionné sur DVD, documentation personnelle 
des organisateurs. 
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Conclusion 
· On constate donc que le cinquantenaire de l' indépendance organisé par l'État 
burkinabè, qui s'inscrivait dans une politique commémorative atTimée à une 
utilisation du patrimoine comme outil de développement économique, a rencontré des 
résistances de deux ordres, qui traduisent deux processus d'articulation entre fresh 
contact, encadrement religieux et classes sociales. D'une part, des acteurs sociaux ont 
répondu à l' utilisation mémorielle par les autorités en revendiquarlt une mémoire 
concurrente. Cette dernière se fédérait surtout autour de la référence sankariste, mise 
de l'avant par une partie de la société civile de même que par de nombreux jeunes 
militants religieux, en particulier ceux qui ont été socialisés dans les pionniers de la 
révolution entre 1983 et 1987, qui comptent parmi les leaders de plusieurs 
associations religieuses, ce qui souligne l'importance du vécu générationnel dans 
l'analyse des lectures mémorielles. À cette référence sankariste, s'ajoutent d'autres 
lectures oppositionnelles, comme celle des prélats de l'Église catholique burkinabè 
qui valorisait surtout le rôle de cette dernière comme contrepoint aux insuffisances de 
l' histoire mondaine. Par ailleurs, certains jeunes musulmans, témoignant d 'une 
attitude militante particulièrement affirmée, ont puisé dans l'histoire de l' islam en 
Afrique de l 'Ouest des éléments de réponse face à la mémoire limitée proposée par 
l'État. Ces postures oppositionnelles laissent souvent transparaître une défense de 
positions de classe de la part de jeunes intellectuels, qui tendent à monopoliser le 
discours de résistance face à des « analphabètes » considérés comme irresponsables 
et, chez les musulmans, aux arabisants, appuyés sur d'autres bases sociologiques 
(commerçants, jeunes urbains déscolarisés, intellectuels non-francophones cantonnés 
à la théologie). 
D' autre part, une attitude très répandue a consisté en un rejet de l ' expression 
mémorielle en tant que telle plutôt qu'en une construction élaborée d'une mémoire 
alternative. Cette attitude caractérise en particulier les églises évangéliques, dont 
l' ethos de rupture avec le passé est manifeste. Les réactions des jeunes affiliés à ces 
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églises laissent voir une adhésion assez partagée à ce rejet, ce qui pointe vers un 
encadrement plus serré du vécu de ces jeunes au sein des églises, en particulier en ce 
qui a trait à la construction d'une mémoire propre aux églises que ces jeunes adoptent 
en grande partie. Ce rejet du passé ne concerne toutefois pas uniquement les chrétiens 
évangéliques, puisque les réactions de la plupart des associations catholiques et 
musulmanes de jeunes, incluant celles associées à une tradition religieuse plus 
militante, ont largement ignoré le cinquantenaire et concentré leur action sur des 
activités doctrinales fort éloignées d'une prise de position publique sur l 'histoire. En 
partie expliquée par les faibles connaissances des jeunes quant à l' histoire burkinabè, 
en partie également motivée par une attitude prudente face à un pouvoir relativement 
autoritaire, cette position de retrait témoigne toutefois d'une adoption assez 
généralisée chez les jeunes militants religieux d'un présentisme radical. Cette attitude 
est particulièrement visible chez les plus jeunes, pour qui la révolution constitue un 
passé bien révolu, et qui abordent les enjeux mémoriels sur les bases de l'ère 
Compaoré. La catégorie de « jeunes » recouvre donc des vécus fort différenciés et la 
mémoire est interprétée à l' intersection de logiques générationnelles, confessionnelles 
et de classe multiples, qui révèlent toute la complexité et la richesse du processus de 
fresh contact. 
Ces réflexions à propos de l'histoire ouvraient par ailleurs directement sur des 
questionnements autour de l' idée de nation burkinabè, dans la mesure où le 
cinquantenaire était celui de l' indépendance d'un État national. Les débats autour du 
cinquantenaire menés par les jeunes impliqués dans les associations religieuses 
portaient donc inévitablement sur les questions identitaires, à savoir comment 
concilier un militantisme confessionnel avec diverses injonctions à adopter des 
identités au plan local, national et global. 
CHAPITRE V 
JEUNESSE RELIGIEUSE ENTRE PATRIOTISME ET CITOYENNETÉ 
CULTURELLE 
Les mémoires divergentes expriment bien souvent des conceptions décalées de 
l'appartenance à la nation, base territoriale au cœur de la cérémonie du cinquantenaire 
et dont l'autonomie de 1947 était célébrée par le président Compaoré. Cette identité 
nationale est globalement forte au Burkina Faso, mais est appropriée de différentes 
façons par les jeunes membres des associations religieuses. Cette dimension 
identitaire sera abordée d'une part dans la foulée des travaux sur la construction du 
nationalisme et d'autre part à l 'aide du concept de citoyenneté culturelle, qui 
permettront de rendre compte de la dialectique à 1' œuvre au sein des associations 
religieuses de jeunes entre fidélité à l'État-nation et inscription dans une mouvance 
religieuse globale. 
Au Burkina Faso, le lien émotionnel ntr les citoyens et la nation s' st construit 
progressivement et c'est principalement avec la révolution sankariste que cette 
construction s'est cristallisée, le projet national se démocratisant suite aux efforts de 
mobilisation populaire engagés par le CNR. Les symboles nationaux et l'idée même 
de la nation ont fait l'objet d'une appropriation populaire en réaction à la mobilisation 
civique imposée par la révolution. Face à cette diffusion importante du patriotisme, 
les attitudes des jeunes militants religieux sont de deux ordres. D'une part, plusieurs 
militants, et particulièrement les anciens pionniers de la révolution, s'insèrent en 
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grande partie dans cette culture patriotique en tentant d'harmoniser leur projet 
religieux avec les symboles et principes nationalistes, incluant une reconnaissance du 
caractère pluraliste de cette nation et une appropriation des divers bagages culturels 
qui la composent. 
D'autre part, les mouvements religieux contemporains au sein desquels les jeunes 
étudiés militent sont parfois également l' expression d'une distanciation par rapport à 
ce nationalisme et mettent plutôt de l'avant une citoyenneté culturelle qui s'insère 
dans une appartenance globale et exclusiviste. Cette dernière attitude ne remet pas 
directement en question l' identité nationale et en récupère parfois des éléments, mais 
conduit plutôt à une certaine mise en retrait par rapport à l'espace et la culture 
burkinabè. Par ailleurs, ces clivages entre les tenants d' une insertion du projet 
religieux dans les cadres d'une nation dont le pluralisme est accepté et les fidèles de 
mouvements plus cloisonnés recoupe en partie un clivage de classe. La première 
attitude est en effet plutôt le fait de jeunes intellectuels pétris d'une certaine nostalgie 
envers les cultures nationales et bien intégrés dans des réseaux familiaux , scolaires et 
professionnels pluralistes, alors que la seconde attire une frange plus défavorisée de la 
jeunesse urbaine mal servie par le nationalisme. Le clivage est également 
confessionnel, dans la mesure où les églises pentecôtistes offrent peu d'espace 
d'insertion dans la culture patriotique burkinabè, au contraire de 1' islam et du 
christianisme où les deux attitudes s' expriment. 
5.1 Des assises historiques et religieuses pour un patriotisme culturel 
Tel que constaté au moment du cinquantenaire de l'indépendance, l' idée nationale est 
très forte au Burkina Faso et l'on peut défendre l'idée selon laquelle une culture 
nationaliste est partagée par de larges portions de la société burkinabè, en raison 
notamment de l'action patriotique de la révolution. Cette culture semble adoptée par 
de nombreux jeunes militants religieux, qui expriment leur nationalisme de diverses 
façons, notamment par une volonté affichée de dépasser les clivages religieux pour 
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valoriser, en paroles du moins, l'unité nationale au-delà des confessions. L'importante 
présence dans les associations religieuses des « diaspos, » c'est-à-dire de membres de 
la diaspora burkinabè en Côte d'Ivoire rentrés au Burkina Faso à partir des années 
1990, vient par ailleurs teinter les réflexions identitaires au sein du champ religieux. 
Par ailleurs, les différentes organisations religieuses de jeunes mettent un certain soin 
à valoriser, dans leur action, les cultures et langues nationales, valorisation qui 
apparaît polysémique selon les cas. Par ailleurs, la revendication du nationalisme et 
du bagage culturel qui y est associé apparaît à bien des égards comme une affaire de 
classe, touchant principalement les intellectuels. 
5.1.1 Révolution et patriotisme burkinabè 
Une vaste littérature sur le nationalisme a émergé à partir des années 1980 qui mettait 
de l'avant l'importance, dans la construction d'une identité nationale chez les 
citoyens, d'un vaste éventail de procédés imposés par le haut ou émergeant plus ou 
moins librement dans le domaine socioculturel qui ont progressivement bâti une 
adhésion populaire à l'idée nationale appuyée sur la culture populaire. Benedict 
Anderson, dans son étude incontournable sur le nationalisme, insiste sur le rôle des 
médias Gournaux, littérature) dans la diffusion de l' idée d' appartenance à une 
nation500 . Pour sa part, Lila Abu-Lughod cite, comme technologies de production et 
d'imagination de la nation égyptienne : 
[ ... ] national museums, military parades, flags, national anthem sung in every 
schoolyard, architecture, school curicula, bureaucracies of taxation and licensing, 
military conscription, security police, public companies, mosques, consumption 
goods and much more501 • 
Cependant, elle identifie la télévision comme outil par excellence de cette 
construction de l'appartenance nationale, "because it works at both the cultural and 
500 Benedict Anderson. Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread of Nationalism. 
(New York: Verso, 1991), 44-45. 
501 Lila Abu-Lughod. Dramas of Nationhood: The politics of television in Egypt. (Chicago : The 
University of Chicago Press, 2005), 9. 
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sociopolitical levels, and weaves its mag1c through pleasures and subliminal 
framings502." 
En Afrique subsaharienne, certains chercheurs ont noté que les cadres territoriaux 
créés par le colonisateur ont été assez rapidement adoptés par les élites africaines503 . 
Pour la Haute-Volta coloniale, l' homme politique Joseph Conombo rapportait dans 
ses mémoires la tristesse qui l' a envahi lors de la suppression « infâme et injuste » de 
la Haute-Volta en 1932504. On peut certes douter, avec Benoît Beucher, que cette 
réaction était partagée par un grand nombre d'habitants de la colonie, mais il n 'en 
demeure pas moins, si l'on suit l'argument de Beucher, que le sentiment 
d'appartenance voltaïque s'est progressivement développé dans la société jusqu'à 
devenir une évidence pour beaucoup après l' indépendance. C'est cependant avec la 
révolution que ce sentiment s'est durablement installé dans de larges portions de la 
société, du fait de 1' emploi par le CNR de technologies spécifiques de production et 
d ' imagination de la nation. 
Le chapitre 3 a décrit dans quelle mesure la révolution sankariste avait transformé les 
symboles nationaux et la façon dont l'État les mettait de l'avant dans le cérémonial 
national. Posant le patriotisme en vertu cardinale, le CNR a ainsi déployé des 
politiques de promotion de l ' identité nationale basée notamment sur la culture. Ces 
politiques étaient relayées auprès de la population à travers un activisme populiste qui 
rompait avec le détachement qu'avaient les régimes précédents avec la majeure partie 
de la population. Des cérémonies diverses, comme les remises de lettres de créances 
des ambassadeurs étrangers, étaient organisées dans des régions rurales505 . Des pièces 
de théâtre populaires étaient mises en place pour publiciser les politiques du CNR 
502 Idem. 
503 Jean-Pierre Dozon. L'Afrique à Dieu et à Diable. (Paris : Ellipses, 2008), 34-35. 
504 Cité dans Benoît Beucher, « La naissance de la communauté nationale burkinabè ou comment le 
Voltaïque devint un « Homme intègre », »Sociétés politiques comparées. Revue européenne 
d'analyse des sociétés politiques, 13 (2009), 34-35. 
505 Alain Deschamp. Burkina Faso (1987-1992): Le pays des hommes intègres. (Montréal et Paris: 
L' Harmattan, 2001). 
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auprès d'un auditoire large. Plus encore, un grand nombre de citoyens étaient 
mobilisés dans des structures révolutionnaires, en particulier les jeunes, considérés 
comme l'avenir du pays et incorporés dans les pionniers de la révolution. Dans toutes 
les sphères de la société, les CDR s'affairaient par ailleurs à relayer les politiques du 
pouvoir, son activisme culturel et ses symboles nationaux, dans les villages, quartiers 
et milieux de travail. 
Cet encadrement étroit de la société a certainement contribué à faire pénétrer les 
catégories de pensée du pouvoir dans l'ensemble de la société burkinabè, 
démocratisant ainsi une symbolique nationale qui auparavant était peu diffusée à 
l'extérieur des milieux administratifs ou militaires. Certes, cette diffusion demeurait 
inégale, touchant fortement les milieux urbains et scolaires alors que les milieux 
ruraux étaient moins réceptifs et que les initiatives révolutionnaires, pensées et 
élaborées en français , se traduisaient parfois difficilement en langues nationales. De 
plus, les mots d'ordres et les slogans omniprésents de la . révolution étaient 
régulièrement tournés en dérision par les citoyens, démontrant que l'encadrement 
étroit voulu par le CNR se heurtait à des pratiques quotidiennes de résistance506 . 
Cependant, comme le soulignait Stuart Hall507, ce procédé en vient paradoxalement à 
rendre l'objet parodié plus familier encore. Ainsi, de la même façon que la dérision a 
parfois contribué à renforcer certains régimes africains508 , elle a ici permis une 
appropriation populaire des références révolutionnaires, même si cela s'est fait à 
travers une distanciation par l'humour. On peut ainsi avancer que la révolution 
sankariste, malgré sa brièveté, a fermement inscrit le patriotisme dans la culture 
politique burkinabè. Ce patriotisme, qui bâtit sur les réflexions et évolutions 
antérieures du pays, s'incarnait dans une politique d'indépendance fortement 
506 Claude Dubuch, «Langage du pouvoir, pouvoir du langage,» Politique africaine, 20 (1985) : 44-
53. 
507 Stuart Hall. Representation: Cultural Representation and Signifying Practices . (Londres : SAGE, 
1997), 270-272. 
508 Achille Mbembe, De la postcolonie: Essai sur l'imagination politique dans l'Afrique 
contemporaine. (Paris : Karthala, 2000), 144-147. 
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revendiquée, sur des symboles nationaux forts et amplement diffusés ainsi que sur un 
ancrage culturel national ostentatoire, à défaut d'être parfaitement cohérent. Le CNR 
a par ailleurs œuvré à diffuser ces marqueurs patriotiques dans de larges couches de la 
société, ouvrant la porte à une appropriation populaire des symboles nationaux. Cette 
culture nationaliste renvoyait de plus à un ensemble de valeurs supposées fonder la 
« burkinabité, » valeurs qui gravitaient principalement, comme nous le verrons au 
chapitre 6, autour de notions morales. 
Ce nationalisme hérité de la révolution sankariste imprègne donc l'univers dans lequel 
les jeunes militants religieux ouagalais évoluent. Ces derniers sont par ailleurs insérés 
dans des mouvements religieux dont certains tirent une légitimité de leur fort ancrage 
local. C'est le cas en premier lieu de l'islam, dont certains leaders le posent en 
fondement d'une culture nationale. 
5.1.2 Un islam national 
Présent en Afrique subsaharienne depuis le XVe siècle, l'islam possède, par rapport au 
christianisme, un lien culturel et symbolique plus évident avec le « local » dans 
l'actuel Burkina Faso. Cela est toutefois relatif, dans la mesure où, jusqu'à assez 
récemment, l'islam était très minoritaire dans la région, restreint à des groupes 
commerçants partiellement intégrés aux sociétés locales mais tenus à l'écart des lieux 
de pouvoir et de la terre, en particulier au Moogo509. Jusqu'au XXe siècle, la grande 
majorité de la population demeurait fidèle à des cultes locaux diversifiés, 
cavalièrement regroupés sous les termes de « fétichisme » ou « animisme » par les 
missionnaires chrétiens et les colonisateurs. Cette situation fait que l'islam est parfois 
critiqué au Burkina Faso comme ailleurs en Afrique dans certains milieux 
509 Vo ir chapitre 1, et également Hamidou Diallo. Les Fu/be de Haute-Volta et les influences 
extérieures. Thèse de doctorat en histoire. (Pari s : Université de Paris 1, 1979); Ass imi Kouanda. 
Les Yarsé :fonction commerciale, religieuse et légitimité culturelle dans le pays moaga. Thèse de 
doctorat en histoire. (Paris: Université de Paris 1, 1984); Guy Nicolas,« L' enracinement ethnique 
de l' is lam au sud du Sahara. Étude comparée, » Cahiers d'Études africaines , 71 (1978) : 347-377. 
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intellectuels non religieux comme une religion « étrangère » au même titre que le 
christianisme (fig. 5.1), et aussi illégitime car parfois imposée par la force par des 
conquérants ou esclavagistes arabes ou berbères. 
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Figure 5.1 : Caricature sur la religion au Burkina Faso. 
Source : Damien Giez, « Œcuménique Faso, » Médiapart, « Carnets burkinabè », 
http :/ /www. mediapart. fr/ club/ edition/ carnets-burkinabe/ article/1 003 091 oecumenique-
faso [consulté le 11 juin 2009] 
Cette lecture est en décalage avec une pahie de la réalité ouest-africaine, et en 
particulier burkinabè. Certes, le XIXe siècle a été le théâtre de plusieurs djihâd* en 
Afrique de l'Ouest qui ont mené à la fondation d' États islamiques : Califat de Sokoto, 
dans l'actuel nord Nigeria, suite au djihâd* d'Usman dan Fodio dans les années 1800-
181 0; djihâd* d'El Hadj Omar Tall dans les territoires actuels du Mali et du Sénégal 
dans les années 1850-'1860; empire de Samory Touré entre les années 1860 et 1890. 
Ces entreprises étaient toutefois l' œuvre de forces locales et s'inscrivaient dans de 
profonds bouleversements de la sous-région à partir de la fin du XVIIIe siècle, 
notamment l'effondrement des États esclavagistes de la côte atlantique, les 
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contrecoups économiques de la révolution industrielle en Europe, l'arrivée 
progressive de missionnaires et d'explorateurs européens ainsi que les implantations 
européennes de plus en plus directe~ au Sénégal et en Sierra Leone. Ces facteurs ont 
déstabilisé l'équilibre politique et économique ouest-africain et les réponses politiques 
et spirituelles se sont cristallisées, dans plusieurs cas, autour de l'islam510 . Cette 
islamisation politique dans certaines régions s'inscrivait toutefois dans un mouvement 
à la fois beaucoup plus large et plus discret d'expansion de l'islam au travers de la 
prédication des confréries soufies, en particulier la Tidjaniyya, originaire d'Algérie 
mais profondément réformée par El Hadj Omar au milieu du XIXe siècle. Dans toute 
l'Afrique de l'Ouest, cette confrérie s'est propagée suite à l'action itinérante de 
marabouts initiés dans la « voie » tidiane, créant des foyers de prédication et de 
recueillement dans la plupart des pays. Bien que peu visible dans l'actuel Burkina 
Faso, la présence de la Tidjaniyya Umarienne, tout comme celle, plus ancienne, de la 
Qadiriyya, est attestée dans la toponymie de plusieurs régions du pays511 . 
Malgré cette présence ancienne, l'islam n'a pas pu jusqu'à récemment peser 
lourdement sur l'imaginaire nationale en Haute-Volta postcoloniale, se voyant 
« bureaucratisé51 2. » Ainsi, dans le contexte d'une élite voltaïque gouvernant un État 
comme par défaut, sans voir la nécessité de susciter une adhésion volontariste des 
citoyens à la nation, on a vu la création d'un islam institutionnel qui épouse sans 
problème mais sans enthousiasme le même cadre d'action territorial, en dépit de 
l'universalisme de la religion et des liens personnels des acteurs islamiques avec le 
monde arabe. La situation a changé de façon significative avec la révolution 
sankariste et sa reconfiguration des critères d'appartenance à la nation. Le CNR a en 
510 Voir David Robinson, "Revolutions in the Western Sudan," Nehemia Levtzion et Randall Pouwe lls, 
dirs., The His tory of Islam in Africa, Oxford, James Currey, 2000, p. 131-152. 
5 11 Ass imi Kouanda, « La Hamawiyya et les changements toponymiques au Burkina, » dans La 
Tijâniyya. Une confrérie musulmane à la conquête de l'Afrique, sous la dir. de Jean-Louis Triaud et 
David Robinson. (Paris : Karthala, 2000), 249-268. 
512 René Otayek, "Muslim Charisma in Burkina Faso," dans Charisma and Brotherhood in African 
Islam , sous la dir. de Donal B. Cruise O' Brien et Christian Coulon. (Oxford: Oxford University 
Press, 1988), 91-112. 
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effet mis une pression importante sur diverses composantes du pays pour qu'elles se 
conforment aux objectifs révolutionnaires, forçant ainsi les associations religieuses, 
en particulier islamiques, à harmoniser leur action avec les politiques de l'État. Cette 
adhésion forcée, doublée d'une ingérence dans les affaires islamiques, comme par 
exemple la convocation des factions rivales de la CMBF par le président Sankara en 
1984 pour forcer une réconciliation, de même que des politiques économiques 
hostiles aux commerçants en grande majorité musulmans, a constitué un choc pour 
une bonne partie des musulmans, qui ont vécu durement la révolution et ont été 
soulagés après le renversement de Sankara513 . 
Cependant, une partie a adhéré à plusieurs éléments m1s de l'avant par les 
révolutionnaires. C'est notamment le cas du Conseil supérieur de la jeunesse 
islamique et de la culture (CSJIC), créé sous la révolution, qui regroupait 
principalement des intellectuels musulmans. Le CSJIC était nominalement associé à 
la CMBF, mais dans les faits , son action était largement autonome. Cette 
organisation, aujourd'hui disparue, a fait l'objet d'une analyse de la part de René 
Otayek en ce qui concerne sa tentative d'arrimer son action religieuse avec les 
principes révolutionnaires514 . C'est également sous la révolution qu'a été créée 
l'AEEMB, à partir de noyaux officieux actifs dans le milieu scolaire et universitaire 
depuis la fin des années 1970. Cette initiative, officialisée en 1985, montre l'influence 
de l'action associative promue par le CNR et l'insertion d'une partie des jeunes 
militants musulmans de l'époque dans les structures révolutionnaires, le succès d'une 
telle accréditation en période révolutionnaire étant impensable sans approbation du 
projet par les autorités politiques. Cette insertion se laisse deviner par le surnom d'un 
des membres fondateurs, Adama Bila Sawadogo, dit « Adama CDR, » laissant 
entendre qu'il était membre d'un Comité de défense de la révolution, et donc 
513 René Otayek, «L'islam et la révolution au Burkina Faso :mobilisation politique et reconstruction 
identitaire, »Social Compass, 43, no 2 (1996): 240-241. 
514 René Otayek, «Une relecture islamique du projet révolutionnaire de Thomas Sankara, »dans 
Religion et modernité politique en Afrique noire. Dieu pour tous et chacun pour soi, sous la dir. de 
Jean-François Bayart. (Paris : Karthala, 1993), 115-124. 
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participant activement à l'entreprise révolutionnaire : « C'est dans ce contexte qu'est 
née l'AEEMB et elle s'efforça à s'implanter dans l'ensemble du Burkina Faso. Ainsi, 
dès Mars 1985, elle s'affaira et obtint son récépissé de reconriaissance officielle le 21 
Janvier 1986 (par l'entremise de Adam[ a] CDR)515. » 
Certes, ces associations embrassaient en partie seulement les objectifs de la 
révolution, inscrivant leur action dans un cadre de réforme religieuse supposé 
transcender la politique du CNR516. Cependant, le choix qu'elles ont fait de se 
positionner en complément de l'action du pouvoir inscrivait leur activisme dans le 
cadre privilégié par ce dernier, c'est-à-dire la nation burkinabè. Cette inscription est 
visible notamment dans l'emblème de l'AEEMB (fig. 5.2), où le territoire burkinabè 
est clairement mis de l'avant comme lieu exclusif de préoccupation de l'association. 
Ce faisant, cette association, aujourd'hui assez influente dans le champ religieux 
islamique et très présente dans l'espace public, inscrivait l'islam au cœur du 
patriotisme burkinabè développée par le CNR et ses actions de mobilisation. 
Figure 5.2 : Emblème de l' AEEMB. 
On voit donc que divers facteurs historiques sont aisément appropriables par les 
musulmans burkinabè afin d'associer l'islam à la nation burkinabè : présence 
relativement anc1enne, propagation endogène et insertion partielle dans le jeu 
515 L'AEEMB 1975-2005. Histoire, bilan et perspectives, reproduit en ligne sur le site web officiel de 
l'AEEMB : http://www.aeemb.bf/index.php?page=detai!Page&title=AEEMB&oPage=aeemb#udc. 
[Consulté le 29 octobre 20 12] 
516 Otayek, « Une relecture islamique, » 118-119. 
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politique entraînant une territorialisation de l'action religieuse et l'adhésion d'une 
partie de l'islam au projet sankariste et à son patriotisme. De son côté, l'Église 
catholique, à l'origine fortement identifiée au colonialisme et à des valeurs 
« étrangères, » a tenté, avec un certain succès, une refonte consciente et impulsée par 
la hiérarchie ecclésiastique afin de se « nationaliser, » au point où elle est aujourd'hui 
une institution qui prétend être en phase avec la nation burkinabè et son peuple. 
5.1.3 L'Église catholique : une « inculturation »volontariste 
Jusqu'au XIXe siècle, la persécution du catholicisme au Royaume-Uni était justifiée 
par les autorités par la méfiance envers une communauté dont on soupçonnait que les 
allégeances à Rome surpassaient celles à la couronne, et que les catholiques 
britanniques seraient susceptibles de trahir l'État en cas de conflit avec un pays 
catholique517. Cet exemple illustre à quel point l'Église catholique a historiquement 
constitué, ou du moins a fortement été perçue comme un ensemble idéologique et 
politique aux dimensions mondiales dont l'influence politique était majeure et 
potentiellement déstabilisante pour les communautés non-catholiques. Cette situation 
a progressivement changé devant la laïcisation des États et d'une partie des sociétés 
occidentales aux XIXe et XXe siècles qui a diminué l'influence politique de l'Église. 
Ce changement de rôle à conduit à une réflexion au sein de l'institution ecclésiale afin 
de redéfinir la façon dont elle participe à la vie des diverses sociétés dans lesquelles 
elle est implantée. 
En Afrique, ces réflexions ont eu lieu dans un contexte où l'Église s'est établie 
parallèlement à l'entreprise coloniale. Animée exclusivement par des missionnaires 
européens, l'Église catholique des premières décennies de colonisation était donc 
étroitement associée, dans l'imaginaire populaire, à la présence coloniale, même si les 
objectifs des missions différaient souvent. de ceux des administrations et que 
5 17 Solange Dayras et Christiane d'Haussy. Le catholicisme en Angleterre. (Paris :Armand Colin, 
1970), 33-45. 
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beaucoup de missionnaires, par leur action sanitaire, éducative et sociale, ont gagné 
un respect plus grand que des administrateurs qui inspiraient généralement la crainte ' 
par leurs manières brutales , Néanmoins, l'Église a longtemps été synonyme, pour bien 
des Africains, d'acculturation et de pénétration des valeurs occidentales. Le cas de la 
Haute-Volta est éclairant, où la Société des Missionnaires d'Afrique, aussi appelés 
Pères Blancs, s'est implantée en 1900, soit dans la foulée immédiate de la conquête 
française. J'ai montré aux chapitres 2 et 4 comment l'Église s'est surtout implantée 
dans les élites scolarisées, formant le noyau dur des dirigeants de l'indépendance mais 
souffrant d'une faible légitimité populaire. 
Cette faiblesse potentielle, dans un contexte de décolonisation où des régimes 
populistes se réclamant d'une authenticité culturelle africaine prenaient le pouvoir 
dans plusieurs pays, avait amené le Vatican à réorienter sa politique africaine dans les 
années précédant l'indépendance, au sein d'un vaste processus de réflexion sur 
l'adaptation aux cultures locales qui a culminé avec le Concile de Vatican II. Ces 
réflexions se sont incarnées par une entrée progressive du chant et des musiques 
populaires dans le culte de l'église, en particulier à travers les encycliques du pape Pie 
XII Mediator Dei en 1947 et Musicae Sacrae Disciplina en 1955. C'est toutefois dans 
la constitution pastorale Gaudium et spes, issue du concile, que la valorisation des 
différentes cultures dans lesquelles s'inscrivait l'Église a été mise de l'avant de façon 
la plus explicite. Les évêques reconnaissaient les cultures humaines comme des 
réalités incontournables : 
[ . .. ] la culture humaine comporte nécessairement un aspect historique et 
social et que le mot « culture » prend souvent un sens sociologique et même 
ethnologique. En ce sens, on parlera de la pluralité des cultures. Car des styles 
de vie divers et des échelles de valeurs différentes trouvent leur source dans la 
façon particulière que l'on a de se servir des choses, de travailler, de 
s' exprimer, de pratiquer sa religion, de se conduire, de légiférer, d'établir des 
institutions juridiques, d' enrichir les sciences et les arts et de cultiver le beau. 
Ainsi , à partir des usages hérités, se forme un patrimoine propre à chaque 
communauté humaine. De même, par là se constitue un milieu déterminé et 
historique dans lequel tout homme est inséré, quels que soient sa nation ou son 
siècle, et d'où il tire les valeurs qui lui permettront de promouvoir la 
civilisation. 51 8 
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Conséquemment, Vatican II adoptait une réforme profonde de la liturgie, introduisant 
le culte en langues vernaculaires et reléguant le latin à des usages beaucoup plus 
limités. L'Église adoptait également comme préoccupation majeure l'importance de 
son « inculturation, » c'est-à-dire un souci d'articuler autant que possible les principes 
de l'Église avec les valeurs et pratiques culturelles des différentes régions. 
Ce virage de l'Église a été effectué suite aux pressions du clergé africain, latina-
américain et asiatique, de plus en plus nombreux, qui était mal à l'aise avec une 
Église prétendument « universelle » mais dont les rites et la théologie étaient basés 
essentiellement sur l'histoire européenne51 9. Ces malaises ont été ouvertement 
exprimés dans une édition célèbre de la revue Présence africaine en 1956, intitulée 
Des prêtres noirs s'interrogent520 , dans laquelle les questions de l'adaptation du culte 
catholique aux réalités africaines étaient soulevées. Ces interrogations provenaient 
d'un jeune clergé en rapide croissance. En Haute-Volta, les premiers prêtres africains 
avaient été ordonnés en 1942, et le Vicariat apostolique de Ouagadougou avait été 
transformé en archevêché en bonne et due forme en 1955, marquant la création d'une 
Église locale. Ces changements s'inscrivaient dans une politique croissante 
d'africanisation du clergé, en parallèle du mouvement indépendantiste qui s'affirmait 
à partir des années 1940. L'Église voulait ainsi s'assurer de pouvoir rester dans les 
pays africains au-delà d'une indépendance dont les conséquences étaient encore 
incertaines mais dont on craignait qu'elle entraîne un rejet des institutions trop 
étroitement associées au colonialisme. Une telle entreprise d'enracinement a 
caractérisé de nombreuses institutions d'origine européenne à travers le continent, 
comme dans le cas du mouvement scout en Afrique de l'Est52 1. 
518 Constitution pastorale sur l'Église dans le monde et ce temps: Gaudium et spes , Rome, 7 décembre 
1965,53§3. 
519 Gilles Routhier. Vatican Il. Herméneutique et réception. (Montréal : Fides, 2006), 117-134. 
520 A. Abble et al. Des prêtres noirs s'interrogent. (Paris : Les éditions du Cerf, 1957). 
52 1 Timothy Parsons, "No More English than the Postal System: The Kenya Boy Scout Movement and 
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Les nouveaux membres africains du clergé ont rapidement saisi les ouvertures créées 
par ce contexte pour arrimer leur action aux cultures environnantes, démontrant que 
la réforme liturgique répondait à des besoins sentis sur le terrain. Par exemple, l'abbé 
Robert Ouédraogo, s'est signalé dans les années 1950 pour son travail de composition 
de chants religieux. en mooré, dont le premier, « la messe des Savanes, » accompagné 
d'instruments africains, a été chanté à la cathédrale de Ouagadougou en 1956, ce qui 
lui a valu d'être qualifié de «pionnier de l'africanisation »à sa mort522 . Il est en outre 
l'auteur de La Volta , premier hymne national du pays523 , témoignant d'un engagement 
national qui s'inscrivait bien dans son travail d'adaptation culturelle de la religion. En 
avril 1960, quatre mois seulement avant l'indépendance, Mgr Paul Zoungrana 
devenait le premier archevêque africain de Ouagadougou, marquant symboliquement 
le passage d'une Église dirigées par les « Blancs » à une institution ancrée dans les 
réalités nationales. 
Bien entendu, de la même façon que les élites politiques postcoloniales ont été 
sujettes à la critique selon laquelle ils étaient des « laquais de l'impérialisme, » les 
évêques africains pouvaient apparaître comme la caution africaine à une institution 
qui demeurait centralisée à Rome. Dans la foulée de Vatican II et dans le souci 
proclamé d'inculturation de l'Église, les évêques de Haute-Volta ont renforcé leur 
réflexion et leur action en vue de définir leur ancrage culturel. Cette démarche a 
abouti à la Pâques de 1977 par la proclamation de l'orientation théologique qualifiée 
de « Église famille de Dieu. » Suivant cette option, l'Église de Haute-Volta devait 
modeler son fonctionnement autant que possible sur celui de la famille 
« traditionnelle », en particulier le buudu* 524 moaga. Les CCB, conçues pour être 
l'unité de base de cette « Église-famille »en regroupant les familles catholiques sur la 
the Transfer of Power," Africa Today, 51 , no 3 (2005): 61-80. 
522 Abbé Thomas Kaboré, avec l'archevêché de Ouagadougou, « Mort de l'abbé Robert. Celui qui 
introduisit les tam~tams à la cathédrale,» L'Observateur paalga, 5 février 2002, no 5579, p. 8-9. 
523 
« Disparition de l'abbé Robert. La seconde mort de la Volta, »L'Observateur paalga, 4 février 
2002, no 5578. 
524 Famille élargie, lignage. 
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base du village ou du quartier, se voulaient en l'occurrence le décalque des segments 
de lignages traditionnels. Les langues nationales ont par ailleurs été constamment 
mises de l'avant par les institutions catholiques, notamment le mooré en pays moaga 
et les institutions catholiques témoignent d'un souci évident de son utilisation 
correcte, dans les cérémonies comme dans les textes écrits, où la transcription 
officielle est rigoureusement utilisée contrairement à la plupart des usages visibles à 
Ouagadougou. 
Outre l'ancrage culturel, l'Église a également développé un champ d'action national, 
se posant ainsi comme une composante essentiel de la vie du pays, comme l' indiquait 
la lettre pastorale des évêques voltaïques de 1959 évoquée en 4.1.2. Cette affirmation 
de l'Église comme acteur national s'incarne en particulier dans l'iconographie utilisée 
par l'Église burkinabè, ici présentée dans l'emblème du centenaire de l'évangélisation 
du pays en 2000 (fig. 5.3). On y voit « le Christ en croix [qui] emporte le Burkina 
dans son triomphe525 . » Le tout est enclos dans un cercle orné de cauris, renforçant 
l'identité africaine de l'Église en plus de placer l'emphase exclusive sur le Burkina 
Faso, qui semble complètement coupé du reste du monde. Certes, l'utilisation du latin 
dans la phrase Verbum caro factum est et habitavit in nabis rattache le contexte local 
à l'Église universelle. Cependant, cet extrait de la prière de l'angélus, dans la pratique 
récité en langues nationales ou en français (« Le verbe s'est fait chair et il a habité 
parmi nous »), peut également être lu comme une célébration de l'ancrage national de 
l'Église, dont le message doit s'incarner matériellement dans son milieu. 
525 Bernard-Dés iré Yanoogo. L'Églisefamillede Dieu au Burkina Faso : Contribution théologique et 
perspectives pastorales. ([s.!.] : [s.é.], [s. d.]), 3. 
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Figure 5.3 : Emblème de l'Église du Burkina Faso. 
Source: Bernard-Désiré Yanoogo, Église famille de Dieu au Burkina Faso, [s.l.], 
[s.e.], [s.d.]. Page couverture. 
On voit donc que l'Église voltaïque, appuyée sur les réflexions plus larges menées 
dans le catholicisme, a bâti un cadre d'appartenance national appuyé à la fois sur les 
ressources issues du bagage théologique de l'Église et sur une adaptation à la culture 
nationale et une assise institutionnelle suivant les frontières de l'État, qui conduisait 
l'Église à partager en grande partie les destinées du pays. En ce sens, on peut penser 
qu'elle a participé à la lente émergence d'un souci d'approfondissement du projet 
national à l'ensemble de la société. La proximité de Joseph Ki-Zerbo avec la 
hiérarchie catholique renforce cette image d'une Église engagée dans la recherche 
d'une assise endogène. Cette entreprise a rencontré celle des révolutionnaires de 
1983, qui ont eux aussi déployé un effort pour construire et populariser les symboles 
d'une citoyenneté culturelle burkinabè autour d'une véritable refondation du pays. Les 
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deux projets n'allaient pas complètement dans le même sens, et les relations entre 
l'Église et le CNR ont été relativement tendues, bien que dans une moindre mesure 
qu'on a pu le constater avec l'islam526. Malgré tout, les deux entreprises étaient 
complémentaires, au _point que l'Église, réfractaire à l'embrigadement de l'ensemble 
de la société dans les structures révolutionnaires, a tout de même soutenu l'action de 
l'État dans les domaines culturel et social, laissant voir une certaine communauté 
d'objectifs. De plus, s'appuyant sur la doctrine sociale de l'Église, les institutions 
catholiques ont généralement vu d'tm bon œil les discours du CNR en faveur d'une 
répartition équitable des richesses. On peut également noter que les élites 
révolutionnaires, à commencer par Thomas Sankara qui était un ancien catéchiste, 
avaient une sympathie pour certaines valeurs de l'Église, comme en témoigne le 
discours du président lors de l'ordination de son frère comme prêtre, au cours duquel 
il se réclamait de la théologie de la libération527 . Par rapport aux exemples 
catholiques et musulmans, les églises pentecôtistes apparaissent fermement en retrait 
de ces dynamiques historiques d' arrimage national et local. Nous verrons en 5.3 que 
ces églises sont plutôt à l'avant-plan d ' une construction d 'une citoyenneté culturelle 
en fort décalage avec la culture nationaliste burkinabè, même si certains éléments 
sont appropriés. 
La révolution a donc contribué à cristalliser une culture nationaliste qui a été 
appropriée par une grande partie de la population grâce à une politique active de 
diffusion des symboles et valeurs nationaux et un encadrement étroit de la population 
dans des structures para-politiques qui faisaient pénétrer l' imaginaire national dans le 
quotidien de nombreux citoyens. Cette culture rejoint en partie des processus 
d'ancrages nationaux menés historiquement en parallèle au sein des deux principales 
confessions religieuses du pays, soit l' islam et le catholicisme, qui se sont en grande 
526 René Otayek, « L'Église catholique au Burkina Faso. Un contre-pouvoir à contretemps de 
l' histoire?, » dans Religion et transition démocratique en Afrique, sous la dir. de François 
Constantin et Christian Coulon. (Paris : Kartha1a, 1997), 239-240. 
527 Voir en particulier Magloire Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme au Burkina Faso de 
1983 à 1987 », Cahiers du CERLESHS, 25 (2006) : 177-208. 
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partie « nationalisées » au cours du XXe siècle, adhérant même, pour certains de leurs 
éléments, à la révolution sankariste. Les jeunes militants religieux contemporains 
évoluent donc dans un espace marqué par le patriotisme, dont plusieurs se réclament 
volontiers. 
5.2 Un patriotisme religieux? 
Les jeunes militants musulmans, catholiques et également évangéliques expriment 
très souvent une forte adhésion à un idéal patriotique, ce qui est particulièrement 
visible chez les anciens pionniers. Ce patriotisme s'exprime en particulier, dans le 
champ religieux, par une valorisation ostentatoire de 1' entente entre les confessions, 
l' identité nationale étant censée transcender les clivages religieux et se posant comme 
le principal point de référence identitaire. Il s'incarne également dans une 
appropriation parfois surprenante d'éléments identifiés aux cultures et langues 
nationales, appropriation qui possède toutefois des dimensions contradictoires selon 
les confessions. Enfin, il est paradoxalement renforcé par un processus de recherche 
identitaire qui caractérise les jeunes issus de la diaspora burkinabè en Côte d ' Ivoire 
qui sont particulièrement présents dans le milieu associatif religieux, en plus 
d' apparaître comme l ' apanage d'une jeunesse intellectuelle. 
5.2.1 Permanence d'une culture nationaliste 
Dans les entretiens et autres sources provenant des jeunes militants religieux de 
Ouagadougou, l'idée de fidélité à la nation burkinabè revient très fréquemment 
comme une vertu revendiquée, qui ferait défaut aux élites du pays. La fréquence des 
références à « notre pays » dans la plupart des entretiens ainsi que le ton sur lequel 
étaient prononcés ces mots laisse peu de doute sur cette fidélité et sur leur caractère 
évident pour la plupart de ces jeunes, quelle que soit leur confession religieuse. Cette 
situation vient confirmer que le sentiment d'appartenance nationale a fortement 
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pénétré dans la population burkinabè, et qu'il est une évidence pour bon nombre de 
jeunes nés dans la postcolonie, mettant à mal l'argument de l'État «importé » et des 
frontières artificielles qui rendraient impossible le développement d'une identité 
forte528. 
Cet attachement puise dans la construction de la culture nationaliste burkinabè décrite 
plus haut, et particulièrement dans l'époque révolutionnaire. Cette centralité de la 
révolution, déjà évoquée au chapitre précédent, est évidente chez les anciens 
pionniers de la révolution, qui sont en mesure de décrire leur prise de contact avec la 
nation, qui les a fortement marqués. Les symboles nationaux étaient révérés, et ces 
jeunes avaient l'impression que les actions entreprises avaient pour but le 
développement du pays : « n y avait le civisme, lorsque le drapeau monte ou descend, 
tu ne bouges pas. Tu t'arrêtes si tu es à vélo529. » « Je pense que c'est au niveau de 
l'éducation. Les gens étaient plus sensibilisés au patriotisme, dans les villes, les 
villages. Ils étaient impliqués dans tout ce qui se faisait 530 . » « On nous inculquait la 
culture du patriotisme, le sacrifice pour son peuple53 1. » Encore une fois, cet 
attachement émotionnel à ces symboles est moins puissant chez les plus jeunes, qui 
prenaient tout de même la nation burkinabè comme cadre principal d'appartenance 
dans leur discours. 
En contrepoint, les anciens pionniers critiquent le régime actuel à l'effet qu'il serait 
timoré dans la valorisation du patriotisme. Au-delà de l'étalage des couleurs 
nationales à l'occasion du cinquantenaire et de la conservation de plusieurs symboles 
nationaux issus de la révolution, ces jeunes estiment que les efforts du régime actuel 
sont cosmétiques et que la professiDn de foi patriotique du régime Compaoré n'est pas 
528 Voir pour la critique de cette approche qui demeure vivace dans le discours public occidental 
Beucher, «La naissance d' une communauté, » 5. 
529 Entretien avec le bureau d'une association de moralisation, le 24 janvier, dans les bureaux de 
l'association, Ouagadougou. 
530 Entretien avec Bertrand, responsable de Renouveau charismatique paroissial, le 31 janvier 2011 , 
dans son bureau, Ouagadougou. 
53 1 Entretien avec Hamadi, ancien responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 
21 janvier 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
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sincère, résultant en la non-transmission de la fibre patriotique aux plus jeunes : 
« Dans l'éducation des enfants, il n'y a pas de cadre d'éveil des tout-petits. Il faut une 
instruction civique. L'administration veut l'intégrer dans les écoles, mais c'est presque 
rien, et les enseignants n'ont pas le temps532• » Bertrand, ancien pionnier aujourd'hui 
responsable de renouveau charismatique paroissial, est encadreur de jeunesse au 
Ministère de la jeunesse et de l'emploi, ce qui lui donne un point de vue interne sur 
les efforts étatiques en matière de transmission de la culture patriotique aux jeunes. 
Selon lui, des efforts sont mis en place et certains responsables du ministère 
conservent un attachement sincère pour le patriotisme de style révolutionnaire, mais 
les décisions prises en haut lieu tendent à marginaliser ces initiatives, dont les siennes 
: « Il y a une politique nationale de jeunesse. Dedans, il y a un volet sur le 
patriotisme, le civisme. Il y a même une direction chargée de cette question. Mais on 
a l'impression, c'est peut-être une impression, que l'accent est mis dans d'autres 
domaines533 • » Face à cette situation, la génération des anciens pionniers se trouve 
plutôt désemparée, et certains se détournent du patriotisme par dépit : « Je voudrais 
bien être fier d'être burkinabè, mais je ne suis pas fier. Je ne vois pas d'actes qui me 
permettent d'être fier534 . » 
Le patriotisme des jeunes militants religieux, exprimé en privé, est par ailleurs porté 
par certaines structures religieuses qui leurs sont destinées. En témoigne le sermon de 
l'Aïd el Fitr* de 2010 de l'imâm* Tiego Tiemtoré, de l'AEEMB, prononcé peu avant 
l'échéance de l'élection présidentielle et reproduit sur le site Internet de l' association, 
qui était truffé d'exhortations à participer à la vie politique du pays comme un devoir 
patriotique pour le développement du pays, ancrant fermement l'action politique dans 
le cadre national. Il y est fait référence à « l'harmonie de la nation » et au devoir de 
532 Entretien avec le bureau d' une association de moralisation, le 24 janvier, dans les bureaux de 
l'association, Ouagadougou. 
533 Entretien avec Bertrand, responsable de Renouveau charismatique paroissial, le 31 janvier 2011 , 
dans son bureau, Ouagadougou. 
534 Entretien de groupe avec des militants de la JAD, le 1er février 20 Il , dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
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« chaque burkinabè » ainsi que de « tirer le Burkina Faso vers le haut535 . » Ailleurs, il 
vantait l'action éducative et sanitaire de l'association comme étant bénéfique pour la 
« nation toute entière. » Enfin, un an après les inondations du 9 septembre 2009, 
l'imâm exhortait les fidèles à participer à un « véritable pacte de solidarité entre les 
burkinabé [sic ]536 . » Si ces références rappellent l'héritage révolutionnaire, elles sont 
aussi justifiées par un argumentaire religieux, en affirmant que « La foi musulmane 
invite le croyant à l'engagement citoyen. [ . . . ] Notre rôle de communauté exemplaire 
(Coran 3 : 11 0) nous invite à la visibilité de l'engagement citoyen 537 . » L' imâm* 
Tiemtoré opérait donc une relecture contemporaine des injonctions coraniques au 
respect des autorités politiques du pays, en y insérant un devoir de participation du 
fidèle à la vie politique. 
La politique générale de l'Église catholique allait dans le même sens vers une 
implication nationale et un engagement citoyen, dont l' institution donnait l' exemple 
par sa prise de parole public contre les travers des autorités à l'occasion du 
cinquantenaire de l' indépendance. Dans certaines structures de jeunes, l'influence des 
anciens pionniers vient renforcer cette option nationaliste de l'Église, comme en 
témoignent les responsables du renouveau charismatique cités plus haut. Leur 
influence s'est également fait sentir dans les jeunesses catholiques. Par exemple, les 
Journées nationales de la jeunesse de 2000, prélude aux gigantesques célébrations des 
Journées mondiales de la jeunesse à Rome pour le Jubilée d·e l'an 2000, avait pour 
devise : « Pour notre patrie et notre Église-famille, dans les cœurs et dans les bras, 
nous vaincrons538 ! » Cette devise renvoie directement à celle du Burkina Faso à 
l'époque de la révolution. Révoquée par la suite, elle faisait toutefois partie des 
références communes de ces jeunes qui ont été socialisés sous la RDP. Les autorités 
535 Imam Tiego Tiemtoré, « Sermon de la fête de Ramadan 2010, » www.aeemb.bf, 9 septembre 2010. 
[Consulté le 13 septembre 201 0] 
536 Idem. 
537 Idem. 
538 Simon Yaméogo, « JNJ 2000 : Pour notre patrie et notre Église-famille, nous vaincrons! , » 
L'Observateur paal ga, 7 août 2000, no 5211, p. 2. 
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de l'Église, organisatrices de ces journées, prenaient ams1 acte de la culture 
patriotique révolutionnaire et l'intégraient dans leur vision d'une Église-famille 
nationale. Par ailleurs, les injonctions à la participation citoyenne de l'Église 
catholique s'appuient sur la théologie de participation aux affaires du « monde » mise 
de l'avant par Vatican II et plus récemment mise en œuvre par les différentes églises 
nationales dans une série de prises de positions sur des enjeux sociaux, mouvement 
qualifié de « déprivatisation » de l'Église par José Casanova539. L'injonction à 
l'engagement citoyen était prise au sérieux par plusieurs jeunes catholiques : 
Je m'intéressais pas à la politique hein. En tant que leader de jeunesse 
catholique, moi je voyais mal, j'appréhendais mal cela. C'est à l'issue d'une 
rencontre avec les responsables de l'Église, qui ont fait une formation avec les 
responsables des différentes structures-là. La question est revenue lors de ce 
débat-là et ils ont dit que effectivement le catholique ne doit pas rester à l'écart 
de la politique. [ ... ] Je participe souvent à des formations, à des rencontres, 
des entretiens avec une structure pour la bonne gouvernance, le CGD540. On a 
des cellules à l'université541 . 
Cette injonction trouvait une réception particulièrement favorable chez les anciens 
pionniers, comme chez Martin, qui milite dans son syndicat d'employés, mais 
voudrait pousser l'engagement plus loin: 
J'ai un regret, c'est que je n'ai pas pu voter. J'avais décidé d'aller voter, mais 
j'ai eu un problème avec mon inscription. Il faut que chacun fasse quelque 
chose, dans les partis politiques. L'Église dit qu'il faut que le chrétien 
catholique s'engage pour témoigner de sa foi. Si les chrétiens sont engagés, il 
n'est pas possible qu'il n'y ait pas de changement. Le chrétien qui défend sa foi 
en se mettant de côté ne comprend pas la religion. Je réfléchis . li y a une 
organisation dans l'Église qui organise des conférences, Évangile pour tous.542 
539 Jose Casanova. Public Religions in the Modern World. (Chicago : University of Chicago Press, 
1994). 
54° Centre pour la gouvernance et la démocratie, institut de recherche dirigé par le professeur Augustin 
Loada de l'Université de Ouagadougou, qui se veut un observatoire des pratiques démocratiques. 
54 1 Entretien avec Vincent, responsable de jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011 , au domicile du 
parrain de la coordination de jeunesse, Ouagadougou. 
542 Entretien avec Martin, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 5 février 20 Il , dans 
son bureau, Ouagadougou. 
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La mention de cette structure est intéressante, dans la mesure où il s'agit d'une 
organisation menée principalement par de jeunes fonctionnaires. Fondé en 2005, EPT 
se propose de construire une « nouvelle génération de cadres chrétiens. » Animé par 
la Communauté Mère du Divin Amour, originaire de Côte d'l voire543 , EPT a organisé 
des conférences très courues sur des sujets polémiques, notamment sur la 
corruption544 et une conférence du professeur Laurent Bado, figure politique 
d'opposition bien connue, sur la prolifération des sectes545 . Étant donnée l'orientation 
de l'association et son public cible, il est probable qu'une grande partie des participant 
soient justement de la génération des anciens pionniers comme Martin, ce qui 
contribue à orienter les thématiques vers un engagement civique. EPT organise par 
ailleurs des séances de louanges qui ressemblent à s'y méprendre aux cultes 
évangéliques ou charismatiques avec chants, témoignages et exhortations546. Cette 
structure se veut donc un lieu où concilier la position catholique de participation 
politique avec une piété charismatique qui attire des fidèles très nombreux depuis 
quelques décennies. Cette option tranche avec l'attitude des structures pentecôtistes 
qui évitent rigoureusement toute prise de position et limitent leur action à la doctrine 
biblique, et ce bien qu'à l'échelle individuelle les jeunes pentecôtistes adhèrent en 
général à la culture nationaliste ambiante, sans avoir d'espace pour l'exprimer 
directement dans le champ religieux. 
Cette culture nationaliste se base donc sur l'expérience historique commune de la 
révolution et de ses symboles. Elle est en plus renforcée par certaines options 
religieuses dans l'islam et dans l'Égli se catholique qui viennent enrichir le bagage 
culturel de la nation, créant des bases pour une pleine appartenance à la nation 
543 Dépliant « EPT Burkina Faso: Susciter une nouvelle génération de cadres, » s.d., 2 p. , 
documentation personnelle. 
544 Alain Saint-Robespierre, « Chrétiens du Burkina : Appel au renversement des systèmes 
corrompus,» L 'Observateur paalga, 25 janvier 2010, no 7554. 
545 Observation à la conférence « Le chrétien face aux sectes, » de Laurent Bado, organisée par 
Évangile pour tous, le 14 mai 2010, dans la salle du Conseil burkinabè des chargeurs, à Bilbalogho, 
Ouagadougou. 
546 Observation à la « Session Emmanuel » d'Évangile pour tous, le 26 mai 20 l 0, à l'hôtel RAN, à 
Koulouba, Ouagadougou. 
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comme à une communauté religieuse dont l'ancrage local est manifeste. Cette 
conception d'une religiosité nationale se frotte à la pluralité des communautés dans 
l'espace burkinabè et exige une formulation de cadres pour transcender les clivages 
religieux. 
5.2.2 Dépasser les clivages religieux 
Devant la force des discours publics qui présentent la religion principalement comme 
facteur de division, discours renforcés dans le contexte africain par les violences 
communautaristes récurrentes au Nigeria, la question de l'identité nationale soulève 
immédiatement celle du vivre ensemble des communautés religieuses. Le Burkina 
Faso n'a jamais été confronté avec des conflits de cette ampleur, même si des tensions 
ont fréquemment eu lieu, notamment autour de la position privilégié de l'Église 
catholique par rapport à un islam plus répandu mais marginalisé. Les pouvoirs publics 
ont généralement cherché l'équilibre entre les communautés. Par exemple, l'ancien 
président Lamizana qui a fait adhérer le pays à l'OCI tout en multipliant les gestes 
d'ouverture à l'endroit de l'Église. Officiellement hostile aux responsables religieux, 
considérés comme des « patriarches gardiens de la tradition » et donc obstacles au 
progrès promis, le CNR s'est toutefois abstenu d'attaquer de front ces puissantes 
institutions, prônant plutôt un certain accommodement au nom des valeurs 
traditionnelles et de valeurs morales communes à la révolution et aux religions 547. Le 
régime Compaoré a maintenu ce jeu d'équilibre, y intégrant les églises pentecôtistes 
plus puissantes à partir des années 1990, si bien que les responsables religieux sont 
systématiquement invités lors des événements officiels. La figure 5.4, issue du 
« Forum national des corps constitués » de 2012, illustre bien cette politique de 
sollicitation. En effet, on y voit côte-à-côte au premier rang (de droite à gauche) le 
Larlé Naaba Tigré, représentant officieux de la religion « traditionnelle, » cheikh 
547 Pascal Labazée, « Discours et contrôle politique : les avatars du sankarisme, » Politique africaine, 
33 (1989) : 14-15. 
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Aboubacar Doukouré, personnalité influente de l'islam burkinabè et membre du 
bureau de la FAIB, Mgr Modeste Kambou, évêque de Gaoua et le pasteur Samuel 
Yaméogo, président de la FEME. 
Figure 5.4 : Participants au Forum national des corps constitués 2012. 
Source: Gabriel Sama et Kader Patrick Karantao, « Forum national des corps 
constitués: Un dialogue dynamique entre le Président du Faso et les Burkinabè, » 
Sidwaya, 7 novembre 2012. 
Une telle participation officielle s'inscrit dans le cadre d'une culture politique 
valorisant le dialogue interreligieux et la bonne entente entre les communautés. Cette 
culture, analysée en particulier dans le champ du développement économique par 
Ka trin Langewiesche548, est fortement portée par l'Église catholique, le principe du 
dialogue interreligieux ayant été affirmé lors du concile de Vatican II et 
particulièrement mis de l'avant sous le pontificat de Jean-Paul II (1978-2005), en 
particulier en direction de l'islam dans un contexte international de plus en plus tendu 
548 Katrin Langewiesche, « Le dialogue interreligieux au service du développement, »Bulletin de 
l'APAD, 33 (2011). 
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autour des questions religieuses549. Sur le plan national, ce pnnc1pe s'incarne en 
particulier par la commission épiscopale pour le dialogue avec l'islam, ainsi qu'une 
institution similaire consacrée au dialogue avec les religions traditionnelles. Cette 
volonté de nouer des liens avec les musulmans est particulièrement visible depuis la 
prise de fonction de Mgr Philippe Ouédraogo comme archevêque de Ouagadougou en 
2009, à la suite de quoi il a systématiquement assisté aux prières des grandes fêtes 
musulmanes550. En retour, la CMBF émet des messages de salutation lors des fêtes 
catholiques. Le principe du dialogue interreligieux est également mis en évidence 
dans d'autres structures, notamment 1 'Association islamique d'Al-Mawadda du 
Burkina. Les responsables de cette structure se targuent en effet de maintenir de très 
bonnes relations avec les églises chrétiennes et en particulier avec la JEC55 1, et 
l' organe de l'association avait rapporté la nomination de Mgr Philippe Ouédraogo 
comme archevêque de Ouagadougou, publiant par la même occasion 1' échange de 
lettres entre le président d' Al-Mawadda et Mgr Ouédraogo552. De façon similaire, le 
journal du CIE Impact Magazine rapportait fin 2010 les visites du Larlé Naba Tigré553 
ams1 que de l' archevêque Philippe Ouédraogo554 chez le pasteur Mamadou 
Karambiri. 
Le dialogue · interreligieux est par conséquent fréquemment au programme de 
plusieurs associations catholiques de jeunes, ce qui n'est pas surprenant dans la 
mesure où leurs activités doivent être en conformité avec les orientations de l'Église 
nationale. Ainsi, une CCB universitaire organisait un débat sur «le dialogue 
549 Byron L. Sherwin et Harold Kasimow, dirs. John Paul II and Interreligious Dialogue. (Maryknoll : 
Orbis, 1999). 
550 Adama Ouédraogo Damiss et Dramane Dadian, « Place de la Nation : Un archevêque à la prière du 
Ramadan,» L'Observateur paalga, 13 septembre 2010, no 7713. 
55 1 Entretien avec Be lem, responsable de l'Association islamique d' Al-Mawadda du Burkina, le 12 
juin 2010, au siège de l'association, Dassasgho, Ouagadougou. 
552 Boureima Konaté, « Église famille du Burkina : Mgr Philippe Ouédraogo à la tête de 
l'archidiocèse de Ouagadougou,» Al Mawadda, no 48-49 (mai-août 2009), p. 19. 
553 Firmin Somé, « Rencontre avec .. . Larlé Naba Tigré. Ministre porte-parole du Moro Naba, » 
Impact Magazine, no 004 (décembre 20 1 0), p. 13. 
554 Firmin Somé, « Rencontre avec . .. Mgr Philippe Ouédraogo. Archevêque métropolitain de 
Ouagadougou,» Impact Magazine, no 004 (décembre 2010), p. 14. 
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interreligieux, quel apport pour l'étudiant?, » où les participants discutaient des bases 
potentielles d'entente entre les croyants, et essayaient de déterminer jusqu'à quel point 
le dialogue était possible555 . Caroline, militante de jeunesse catholique à 1' échelle 
d'une coordination, évoquait ainsi le climat qui régnait au lycée, où les jeunes 
tentaient de bâtir des ponts autant que possible : 
Au secondaire, il y avait les 3, l'islam, le protestantisme [ .. . ] et nous les 
catholiques, qui étaient représentés par la JEC. Ça allait. On faisait des 
messes, on les invitait. Il y avait des conférences entre les religions, plus les 
musulmans et les catholiques, pour voir les points où on se rejoint, pour s'unir 
plus. Nous aussi on a participé à des prières musulmanes, durant leur carême, 
on essayait parfois de jeûner avec eux, mais c'était rare. Ce n'est pas donné à 
n'impmte qui. [ .. . ] On ne voulait pas créer de tensions, on disait, c'est le 
paradis qu'on cherche, on était trop jeunes. On disait que c'est le même Dieu, 
1 . 1 d' 556 es votes seu es tvergent. 
L'ouverture de l'Église catholiques au dialogue rejoint les aspirations de certains 
militants musulmans, qui insistaient sur l'importance de travailler à l'instauration 
d'une bonne entente entre chrétiens et musulmans. En particulier, les relations 
semblent plutôt bonnes entre l'J\EEMB et les organisations de jeunes catholiques : 
« En 2003, l'Association des Elèves et Etudiants Musulmans au Burkina (AEEMB) 
et la jeunesse catholique ont organisé ensemble une rencontre interreligieuse de trois 
jours au Stade du 4 août à Ouagadougou557. » Par ailleurs, en 2009, l'AEEMB et la 
JEC organisaient les « 72h du jeune croyant » sur le campus de l'Université de 
Ouagadougou558 . Il existe également une commission mixte de dialogue 
interreligieux (CMDIR) regroupant, outre l'AEEMB et la JEC, 1 'UGBB qui fédère les 
groupes bibliques évangéliques scolaires et universitaires, qui ont émergé comme 
l'équivalent protestant de l' AEEMB et de la JEC. Cette commission relativement 
555 Observation du débat « Dialogue interreligieux, quel apport pour l'étudiant? », organisé par une 
CCB universitaire, le 28 mai 20 10, à l'Université de Ouagadougou. 
556 Entretien avec Caroline, responsable de coordination de jeunesse catholique, le 20 janvier 2011, 
dans la cour de l'église, Ouagadougou. 
557 Langewiesche, « Le dialogue interreligieux. » 
558 
« AEEMB-JEC, un duo solide pour un vrai dialogue religieux, » www.aeemb.bf, 16 février 201 O. 
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nouvelle est soutenue par l'État, son parrain étant le ministre de l'administration 
territoriale et de la décentralisation559 . 
La valorisation des relations avec les autres confessions est particulièrement visible 
au sein des associations de jeunes musulmans de quartier, qui placent fermement leur 
action dans une perspective de développement du pays entier, au-delà de la 
communauté musulmane. Cet objectif a été mentionné comme principal but d'une 
association de jeunes musulmans de quartier par les membres de son bureau560, et 
figure également au nombre des trois « grandes orientations » de AJMO, citant 
l'article 6 de ses statuts561 . Un responsable d'une association similaire affirmait par 
ailleurs : « Nous voulons aller au-delà du dogme dogme [sic]. Nous faisons des 
activités culturelles qui s'adressent à tous les jeunes, sans distinction de religion. À la 
base nous sommes tous des êtres humains562 • » Abdessalam allait plus loin, en 
affirmant que l'adhésion à l'une ou l' autre religion impmtait peu et constituait un 
choix personnel : 
Bon, au sein de l'ENEVA, l'école nationale de l'é levage et de la santé 
animale, en tout cas je suis secrétaire là-bas. Souvent on fait des activités, on 
fait des journées de partage. Entre les musulmans et puis les chrétiens, ainsi 
que les trucs-là. On fait des journées de partage, on se réunit, on fait des 
débats sur chaque religion. Chacun donne son point, ce que lui il pense quoi. 
Souvent on fait journée de partage, on prépare tout tout tout, on partage avec 
tout le monde. C ' est bien vrai, chacun, comment dirais-je, ,là où tu trouves ta 
foi seulement, moi je dis là où tu trouves ta foi seulement, faut aller. C ' est ce 
que moi je pense.563 
559 Gaspard Bayala, « Dialogue interreligieux au Burkina : Trois structures estudiantines dressent le 
bilan, » Sidwaya, 31 juillet 2012. 
560 Entretien avec le bureau d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 30 juin 2010, dans 
la cour d' une madrasa, Ouagadougou. · 
56 1 Dépliant « Association des jeunes musulmans à Ouidi (A.J.M.O.) Historique et grandes 
orientations, » documentation personnelle. 
562 Entretien avec Ismaël, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 19 
décembre 2010, à son domicile, Ouagadougou. 
563 Entretien avec Abdessalam, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 20 
février 2011 , à son domicile, Ouagadougou. 
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Moussa, responsable d 'une autre association de jeunes musulmans, insistait 
particulièrement sur la nécessité de cultiver des relations harmonieuses avec les 
chrétiens : 
[ ... ] fondamentalement, chrétiens et musulmans, ce qui nous sépare c'est pas 
plus de ... 6 items qui nous séparent. Ce qui nous unit est beaucoup plus grand 
que ce qui nous sépare. On doit travailler à mieux connaître ce qui nous unit, 
tout comme ce qui nous sépare, mais ne pas mettre ce qui nous sépare en 
avant. C'est à côté et on peut vivre notre vie. On croit en un Dieu unique. On 
est tous d'accord qu'il faut la justice sociale, qu'il faut aimer son prochain. Ne 
pas faire du mal, ne pas voler.564 
Cette question avait par ailleurs été soulevée par le bureau de 1' association, et la 
question des « 6 items » séparant les deux familles religieuses avait visiblement été 
traitée dans des activités précédentes de cette association. Bien entendu, il est 
vraisemblable que cet étalage de bonne volonté devant un chercheur occidental soit 
en partie dictée par une volonté de désamorcer d'éventuelles critiques dans un 
contexte, très bien connu d'une jeunesse musulmane bien informée des débats 
internationaux, de méfiance envers les mouvements religieux, et en particulier 
musulmans, dans plusieurs cercles occidentaux. 
Cependant, la question des relations avec les autres communautés surgit également 
dans les débats internes à la communauté musulmane qui ne sont pas destinés à 
l'approbation extérieure. Par exemple, l'organe de l'AEEMB publiait en 2010 un texte 
intitulé « Cohabitation pacifique : Le remède de l'islam, » où l'auteur insistait sur le 
caractère intrinsèquement tolérant de la religion musulmane. Il se basait sur de 
nombreuses références coraniques qui prônent la tolérance et le respect des non-
musulmans (16: 125; 22 : 39; 60: 8; 5: 5; 29 : 46), sur des hadiths* rapportant le 
pacte conclu entre le prophète Muhammad et les chrétiens de Najran, ainsi que sur 
l'exemple du calife Omar Ibn al-Khattab, qui « établit un pacte garantissant aux juifs 
et aux chrétiens la liberté de culte et le respect de leur statut. Le calife prit 
l'engagement envers les habitants de Jérusalem [ . .. ] de protéger leur intégrité 
564 Entretien avec Moussa, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 22 
janvier 20 11, dans son bureau, Ouagadougou. 
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physique, leur église et leur culte565 . » Omar aurait par ailleurs visité le Saint-
Sépulcre de Jérusalem sans y prier, disant vouloir éviter que les musulmans n'en 
prenne prétexte ultérieurement pour transformer l'endroit en mosquée. Cette 
tolérance fondamentale de l'islam envers les chrétiens et les juifs était réinterprétée 
par l'auteur selon les critères modernes de citoyenneté et de cohésion sociale : 
Les gens du livre ont un statut honorable au sein de l'état musulman. Ils sont 
désignés sous le nom de dhimmis (les gens du pacte, de la garantie et de la 
protection) ce qui signifie qu'ils sont citoyens à par [sic] entière égaux aux 
musulmans, qu'ils jouissent des même droits de citoyenneté et qu'ils font partie 
intégrante, indissociable de la société566. 
Ce texte de l'AEEMB fait écho aux débats entendus lors d'une causerie-débat 
organisée par une association musulmane de jeunes de quartier sur le thème « Le rôle 
de la jeunesse musulmane dans la consolidation de la paix sociale et le 
développement. » Animée par Mamadou Alioune Diouf, directeur d'un lycée 
islamique de Ouagadougou et orateur fréquent dans les cercles musulmans 
francophones, elle portait essentiellement sur les questions de cohabitation avec les 
chrétiens dans le contexte burkinabè. S'appuyant sur de nombreux exemples 
coraniques, Diouf présentait l'islam comme étant porteur d'un engagement volontaire 
en direction des autres communautés, et critiquait les visions plus sectaires qui 
prônent des relations minimales avec les chrétiens. La question à savoir s' il est 
recommandé par l'islam de souhaiter bonne fête aux chrétiens lors de leurs fêtes 
religieuses était centrale dans cette discussion (la causerie avait lieu le 2 janvier, donc 
peu après Noël et le Nouvel An). Diouf argumentait que l'injonction coranique à 
maintenir de bonnes relations avec le voisinage rendait cette marque de politesse 
nécessaire, surtout dans un contexte burkinabè où cette pratique est généralisée et où 
il est mal vu de ne pas le faire567 . 
565 N iangane, « Cohabitation pacifique : Le remède de l'islam, » An-Nasr vendredi, 5 février 2010, no 
327, L'AN 7 d'An-Nasr Vendredi, AEEMB, 2010, p. 3-6. 
566 Ibid., p. 4 . 
567 Observation à la causerie « Le rôle de la jeunesse musulmane dans la consolidation de la paix 
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Ainsi, les fondements évoqués pour renforcer le dialogue interreligieux par les jeunes 
catholiques et musulmans sont principalement de nature religieuse. Cependant, ce 
souci semble s'inscrire dans une conscience plus large selon laquelle l'appartenance à 
la nation burkinabè doit s'articuler avec les appartenances religieuses, qui ne sont pas 
considérées comme prioritaires. Cette vision est particulièrement vivace chez les 
anciens pionniers de la révolution, qui forment une partie importante des associations 
islamiques de jeunes de quartiers, et qui étaient très présents dans l'ensemble des 
associations de jeunes à la fin des années 1990 et au début des années 2000. Une de 
ces associations, créée en 1999, collaborait à ses débuts avec la jeunesse catholique 
paroissiale locale, mais cette participation était chose du passé au moment des 
entretiens568 • Ismaël, d'une autre association islamique, évoquait aussi les liens 
anciens que son association avait avec la même jeunesse paroissiale, qui était animée 
par un de ses amis et ancien camarade de lycée569 • Effectivement, les anciens 
responsables de la jeunesse paroissiale ont été remplacés en 2007 par une nouvelle 
équipe plus jeune qui, sans être hostile à l'entretien de relations avec les jeunes 
musulmans, n'en font pas une prioritë70. 
Le dialogue interreligieux, fortement favorisé dans l'espace public burkinabè, est 
revendiqué par certains jeunes militants religieux, en particulier les jeunes 
catholiques et musulmans, qui s'appuient sur des bases théologiques allant dans ce 
sens. À l' inverse, si les leaders pentecôtistes nationaux participent aux instances de 
dialogue, ce dernier est peu investi par la base, en particulier les associations de 
jeunesse qui s' inscrivent plus volontiers dans une citoyenneté culturelle à la fo is 
globale et sectaire qui, comme le montrera le point 5.3, ne se limite pas au 
sociale et le développement, » organi sée par une association musulmane de jeunes de quartier, le 2 
janvier 20 11 , dans une éco le, Ouagadougou. 
568 Entretien avec le bureau d ' une association musulmane de j eunes de quartier, le 30 juin 2010, dans 
la cour d'une madrasa, Ouagadougou. 
569 Entretien avec Ismaël, responsable d ' une association musulmane de jeunes de quartier, le 19 
décembre 20 10, à son domicile, Ouagadougou. 
570 Entretien avec le bureau d' une jeunesse paroiss iale, le 22 décembre 2010, dans les locaux de la 
paroisse, Ouagadougou. 
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pentecôtisme. Cette option s'insère dans une culture nationaliste particulièrement 
vivace chez les anciens pionniers de la révolution, pour qui le patriotisme commande 
la bonne entente avec les communautés composant la nation burkinabè. Cette identité 
nationale s'affirme également par une mise de l'avant de la culture dite 
« traditionnelle » comme élément fondamental de l'identité burkinabè. 
5.2.3 Les cultures nationales comme base de l'identité 
Étant donnée l'orientation de l'Église catholique en faveur de l'inculturation présentée 
en 5.1.3, il n'est pas étonnant de constater que les structures de jeunesse liées à 
l'Église font une place importante aux cultures nationales. Notamment, les jeunesses 
paroissiales organisent fréquemment des activités mettant en vedette l'artisanat et les 
habits traditionnels, et les prestations artistiques lors des activités incluent 
généralement des ballets et de la musique traditionnels moaga571 . La langue mooré est 
très présente dans les activités catholiques, où les responsables entretiennent autant 
que possible un bilinguisme français-mooré systématique. La tenue d'une conférence 
en français par un prêtre auprès d'une jeunesse paroissiale avait d'ailleurs soulevé un 
commentaire de la part d'un jeune qui soutenait que le mooré aurait dû être 
privilégié572 . 
La situation est cependant similaire chez une bonne partie des militants musulmans, 
dont l'action se conçoit comme participant d'un projet de revalorisation des cultures 
nationales. Par exemple, les militants d'une association musulmane de jeunes de 
quartier expliquaient leurs réticences à participer à des campagnes contre le SIDA 
ams1: 
57 1 Entretien avec l'abbé François, aumônier des élèves et des étud iants, le 17 mai 2010, dans la 
chapelle de la Rotonde, à Ouagadougou; observation à la kermesse des filles d'une jeunesse 
paroissiale, le 13 juin 2010, dans la cour de l'ég lise, Ouagadougou. 
572 Observation à la « pâque des jeunes » organisée par une jeunesse paroissiale, le 16 mai 20 l 0, dans 
une chapelle, Ouagadougou. 
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On voulait faire une activité sur le SIDA, avec la PROMAC0573 , mais il y a eu un 
conflit. L'islam propose l'abstinence et la fidé lité, la PROMACO voulait ajouter 
le préservatif, mais nous pensons que la pudeur africaine interdit de montrer des 
démonstrations où on enfile un préservatif sur un bout de bois574• 
On comprend que c'est l ' association qui avait approché le PROMACO, qui œuvre 
essentiellement dans la distribution de condoms, mais que le point de discorde 
principal était dans les méthodes d'explications et le refus était justifié par des 
sensibilités « africaines » plutôt que par des arguments religieux, contre la fornication 
par exemple. De surcroît, ces militants musulmans se posent en défenseurs des 
réalités africaines face à ce qui est perçu comme un nouvel impérialisme culturel 
arabe, relayé par les arabisants burkinabè partis étudier dans les pays arabes : 
Ces jeunes-là ont envoyé d'abord la culture arabe qu'ils ont voulu nous 
imposer, en ne faisant pas le distinguo entre la culture arabe et le culte 
islamique. L'islam est à part, et la culture des Arabes est à part. Faut faire le 
distinguo. La notion de famille telle qu'on l'a ici, les Arabes ne le connaissent 
pas. Chez nous en Afrique, la femme de mon grand frère c'est ma femme. La 
femme de mon grand frère c'est d'abord ma femme à moi. Et si elle s'amuse 
elle doit tenir compte de moi. Si elle fait je la met correctement sur le droit 
chemin. Mais chez les Arabes, en islam, la femme quand tu vas chez la femme 
de ton grand frère quand il n'est pas là, tu peux même pas rentrer, tu rentre tu 
ressors. Faut qu'il soit là. Ici la femme d'abord appartient à une famille. Si moi 
je veux épouser Aïssétou, je me lève comme ça, les bras ballants les mains 
dans les poches, je vais dans la famille, dire que je veux votre fille que je veux 
épouser, ils vont dire que lui-là, c'est un placenta ou c'est un homme? Un 
placenta c'est pas important on jette ça, mais un homme on garde ça. Tu ne vas 
pas chez toi tu n'ose pas. C'est la famille qui vient, et la famille demande. Et le 
jour des noces pogsiuré*, on dit telle famille, vers tel village, a vu telle fille de 
telle famille, ils sont venus demander la main. Et généralement c'est pas à son 
père qu'on va demander la main. Ah non! Le papa, c'est lui qui a accouché la 
fi mm , mais c' st pas pour lui l' nfant. C' st le buudkasma* [ .. . ] C'est lui 
qu'on vient voir et qui donne. Et il donne à l'autre famille, parce que la famille 
est beaucoup plus pérenne.575 
573 Projet de marketing social des condoms. 
574 Entretien avec le bureau d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 26 décembre 2010, 
devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
575 Entretien avec Moussa, responsable d 'une association musulmane de jeunes de quartier, le 22 
janvier 2011, dans son bureau, Ouagadougou 
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Le pentecôtisme, à l'inverse de l'Église catholique, se caractérise en général par une 
rupture avec le passé ainsi que par un rejet de la culture africaine, à l'instar de l'islam 
salafiste576. Si cette interprétation demeure en grande partie vérifiable, elle mérite 
peut-être d'être nuancée au vu de certains constats faits dans les structures jeunesses 
de. certaines églises. En effet, Sandra Fancello a soulevé l'importance de l'identité 
moaga au sein de l'Église de Pentecôte du Burkina, qui se distingue de ses origines 
ghanéennes en particulier par une utilisation ostentatoire de la langue mooré 577. Le 
constat est similaire dans l'Église des Assemblées de Dieu, où l'identité moaga est 
également très évidente. Implantée d'abord dans les milieux paysans du plateau 
moaga, cette église a dû développer des formes d'implantation culturelle lui 
permettant d'avoir une certaine prise sur le milieu. Cette implantation s'est faite 
notamment par l'emploi majoritaire de la langue mooré, ainsi que par l'adoption 
d'instruments traditionnels en autant qu'ils ne revêtaient pas de caractère religieux 
dans la religion traditionnelle578 • Plusieurs églises locales des Assemblées de Dieu 
dans les quartiers de Ouagadougou ont conservé un caractère culturel moaga affiché, 
comme à l'église principalement visée par mes enquêtes, où le culte est dit en mooré 
et interprété vers le français , où la plupart des chorales sont en mooré et où un joueur 
de kora579 soulève l'enthousiasme général580. On peut également citer le CIE du 
pasteur Mamadou Karambiri, où l'interprète mooré autodidacte Frédéric Ouédraogo 
obtient un succès qui va au-delà des unilingues mooréphones pour ses traductions 
personnalisées des prêches en français du pasteur58 1. De façon générale, on note un 
576 Brian Larlcin et Birgit Meyer, " Pentecostalism, Islam and Culture: New Religious Movements in 
West Africa," dans Them es in West Africa s His tory, sous la dir. d'Emmanuel Kwaku Akyeampong. 
(Athens : Ohio University Press, 2006), 286-313. 
577 Fancello, Les aventuriers du pentecôtisme ghanéen : nation, conversion et délivrance en Afrique de 
l'ouest. (Paris: Karthala, 2006), 25 1-255. 
578 Pierre-Joseph Laurent, Les pentecôtistes du Burkina Faso: mariage, pouvoir et guérison. (Paris : 
Karthala et IRD, 2009), 173 . 
579 Instrument à corde d'origine mandingue, répandu à travers l'Afrique de l'Ouest. 
580 Observation au culte dominical d'une église des Assemblées de Dieu, le 2 janvier 20 Il , 
Ouagadougou. 
58 1 Observation au culte dominical au Temple Bethellsraë l du CIE, le 23 mai 2010, à Oassasgho, 
Ouagadougou. Voir aussi Timothée Somé et Nestor Baki, « Frédéric Ouédraogo (interprète du 
---------
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engouement manifeste lorsque des éléments culturels moaga sont intégrés dans les 
cultes pentecôtistes et certains jeunes préfèrent fréquenter les églises de quartier 
plutôt que certaines églises au culte plus standardisé, comme l'église centrale des 
Assemblées de Dieu, où l'on prie« comme chez les Blancs582. » 
Outre ces églises issues principalement du milieu moaga, Ouagadougou compte des 
assemblées des treize églises membres de la FEME, dont certaines sont 
majoritairement implantées dans d'autres espaces culturels. En effet, les missions 
venues après les Assemblées de Dieu en Haute-Volta ont choisi de s'établir dans 
d'autres régions afin de ne pas concurrencer les premières dans le plateau moaga, 
dans un contexte où l'administration coloniale restreignait l'établissement de missions 
protestantes. Ainsi, en 1923, la Christian Missionary Alliance s'est établie dans 
l'espace dioula à l'ouest du territoire. D'autres missions ont suivi, notamment la Sudan 
Interior Mission au Gulmu, l'Église protestante évangélique (EPE) dans le Sud-Ouest 
ou l'Assemblée évangélique de pentecôte dans la région de Léo. Depuis quelques 
années, les églises issues de ces missions possèdent des assemblées à Ouagadougou, 
principalement fréquentées par des étudiants venus dans la capitale depuis leur région 
d'origine. 
Dans ces assemblées, les cultures d'origine occupent. une place importante. Par 
exemple, la section jeunesse de l'église centrale de l'Alliance chrétienne organise des 
journées culturelles où les jeunes originaires de diverses régions préparent une prière 
dans leur langue maternelle, un plat de leur région d'origine et un spectacle de danse 
traditionnelle583 . L'assemblée ouagalaise de l'EPE revêt quant à elle le~ apparences 
d'un club de ressortissants de jeunes Lobi. Créée récemment, elle tient le culte dans 
un bâtiment nouvellement construit dans une cour du quartier Wemtenga, près de 
pasteur Karambiri): « Travailler auprès du pasteur Karambiri rend excellent », » Le Pays, 3 
.septembre 2010. 
582 Entretien avec Roger, membre de la J AD, le 10 février 20 11 , dans la cour d' une école évangélique, 
Ouagadougou. 
583 L. Moïse Kohoun, «Nuit des communautés :Dieu comprend-t-il mooré?, » JAC-Info , Octobre 
2008, no 002, p. 5. 
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l'université. La cour abrite également des cases destinées à accueillir des étudiants 
nouvellement arrivés à Ouagadougou et qui n'ont pas de famille en ville. 
L'association des jeunes possède en outre une autre cour uniquement destinée à 
l'hébergement de jeunes. Il s'agit donc d'une communauté serrée qui vient suppléer 
l'absence de famille pour ces jeunes et les aider à traverser une migration difficile 
pour plusieurs. L'association organise un voyage de ressourcement culturel dans la 
région de Gaoua, au cours duquel les jeunes visitent notamment les ruines de 
Loropéni. Le but de ces activités est, selon les responsables, de s'assurer que les 
jeunes conservent un attachement à leur culture, ce qui amène à relativiser la rupture 
culturelle induite par le mouvement pentecôtiste. Cette valorisation culturelle s'inscrit 
également, pour les jeunes de l'EPE, dans un objectif de promotion du patriotisme584. 
Ils participent donc d'une certaine façon à enraciner la culture nationale burkinabè, 
dans la mesure où ces éléments culturels sont fréquemment qualifiés de 
« nationaux, » à la suite de leur appropriation par les politiques nationalistes. 
Une telle revendication partielle d'éléments culturels spécifiquement associés aux 
« traditions » nationales s'apparente à un tournant similaire observé ailleurs. En 
particulier, les Zimbabwe Assemblies of God Africa ont opéré un virage favorable à 
l' utilisation d' instruments de musique traditionnels dans les cultes à partir des années 
1980, alors qu'auparavant ils étaient rejetés pour leur association avec le monde 
démoniaque des esprits coutumiers. Ce virage coïncidait avec la volonté de l' église et 
de son puissant archevêque Ezechiel Guti de s'afficher en concordance symbolique 
avec la politique nationaliste du pouvoir zimbabwéen issu de la révolution de 1980585 • 
Cette revendication d'un attachement culturel émergeait par ailleurs de plusieurs 
entretiens avec des jeunes pentecôtistes. Lors d'une discussion de groupe avec les 
membres d'une JAD locale, la «colonisation culturelle » persistante émergeait 
584 Entretien avec des membres du bureau de l'Association des jeunes de l'EPE, le 11 mai 2010, au 
siège de l'association, à Wemtenga, Ouagadougou. 
585 David Maxwell. African Gifts of the Spirit: Pentecostalism and the Rise of a Zimbabwean 
Transnational Religious Movement (Oxford, Harare et Athens : James Currey, Weaver Press et 
Ohio University Press, 2006), 126-130. 
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spontanément comme l'un des principaux problèmes du pays, cinquante ans après 
l'indépendance politique586. Certains membres allaient plus loin, arguant que le 
développement matériel était inutile s'il signifiait la perte de la culture : 
[ .. . ] parlant du bilan, actuellement le bilan matériel , ça va mieux. Y'a quelque 
chose à présenter de manière matérielle, mais de manière culturelle, ça ne va 
pas. Pourtant c'est la culture qui définit tout développement. Nous avons senti 
que, ce que nous voulons, ce que nous recevons des autres, nous ne le 
recevons pas pour alimenter notre culture, mais nous abandonnons notre 
culture pour ça. Et sur ce point-là, si notre culture ça ne va pas, on peut dire 
que le bilan est un peu négatif. Parce qu'ils n'ont pas tenu compte de la 
culture. 587 
Jérémie allait jusqu'à critiquer l'église pour son opposition aux religions 
traditionnelles, considérées comme des émanations du Diable, alors qu'elles sont 
porteuses selon lui de savoirs magiques et culturels positifs. 
On constate donc que les jeunes pentecôtistes, bien que demeurant en retrait d' une 
culture explicitement nationale, s'approprient plus volontiers des éléments culturels 
locaux. Cette tendance, qui s'insère dans un certain assouplissement des attitudes des 
églises face à la « culture » dans les années 1980-1990, permet un enracinement local 
qui facilite la diffusion du message évangélique dans les différentes communautés. 
On est donc en face d' une volonté d'articuler les cultures locales, vidées de leur 
contenu« satanique,» à une citoyenneté culturelle qui s'ouvre sur une appartenance 
primordiale à une communauté évangélique globalisée (voir 5.3). De plus, l'adoption 
du discours patrimonial par certains jeunes évangéliques, en particulier les jeunes 
d'origine Lobi, s' insère probablement plus d'une adhésion enthousiaste aux principes 
néolibéraux, articulés à une éthique économique de l'accumulation (chap. 6) que 
d'une adoption volontariste de la culture patriotique. 
Le parcours personnel de plusieurs militants d'associations musulmanes de jeunes 
illustre également leur attachement à la promotion des cultures nationales, qui 
586 Entretien de groupe avec des militants de la JAD, le !er février 2011 , dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
587 Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 2011 , dans ma cour, Ouagadougou. 
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peuvent autant être appropriées dans un cadre d'adhésion à la culture nationaliste, à 
l'instar de la promotion révolutionnaire de la culture, ou en conformité avec les 
impératifs contemporains de marchandisation de la culture. Par exemple, Ismaël était 
impliqué dans des troupes de danses traditionnelles à l'adolescence parallèlement à 
son implication dans l'AEEMB de son lycée588 • Un autre militant musulman 
s'impliquait également dans des troupes de dosso, danseurs lors de carnavals 
traditionnels à la fin du Ramadan dans plusieurs pays ouest-africains589. Ces 
exemples rejoignent celui de Jérémie, cité plus haut, qui étudie la littérature orale 
dans le but de récolter le savoir des anciens dans divers domaines et pour éviter une 
perte de connaissances culturelles qui serait tragique à ses yeux590 . Le militantisme au 
sein de mouvements de renouveau religieux participant à une dynamique mondiale 
n'exclut donc nullement une grande sensibilité pour des éléments culturels nationaux, 
. qui acquièrent cependant des significations différentes selon le profil confessionnel 
des jeunes. 
On voit donc que les associations religieuses de jeunes sont le lieu d'appropriations de 
certaines parties du bagage culturel du pays, qui est revendiqué par des membres de 
toutes les confessions. Cette appropriation peut être en partie vue comme une 
participation à la culture nationaliste enchâssée dans des éléments tirés des diverses 
cultures locales. Elle participe aussi des politiques mises de l'avant par l'État 
néolibéral en vue d'un arrimage entre patrimoine culturel et rentabilité économique. 
Ainsi, l'appropriation parfois novatrice des cultures « traditionnelles » par des jeunes 
militants religieux est la résultante de deux dynamiques en partie complémentaires, 
mais qui relèvent de deux logiques différentes, l'une de la fidélité à la culture 
nationaliste d'inspiration sankariste et l'autre de l' arrimage entre vie religieuse, 
588 Entretien avec Ismaël, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 19 
décembre 20 1 0, à son domicile, Ouagadougou. 
· 
589 Observation lors de la conférence du Dr. Kindo « Rôle et place de la jeunesse musulmane dans le 
développement, » organisée par w1e association musulmane de jeunes de quartier, le 4 juillet 2010, 
dans une école, Ouagadougou. 
590 Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 2011, dans ma cour, Ouagadougou. 
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culture et impératifs économiques. On constate à l'analyse que les jeunes militants 
catholiques et musulmans sont plus volontiers insérés dans la première logique, alors 
que les jeunes pentecôtistes relèvent plutôt de la seconde. Cette appropriation du 
bagage culturel, tout comme plus largement le rapport au nationalisme burkinabè, se 
complexifie lorsque 1' on prend en compte les membres de la diaspora burkinabè en 
Côte d'Ivoire rentrés au pays, qui sont très présents dans le champ religieux. 
5.2.4 La position ambiguë des « diaspos » 
Depuis l'époque coloniale, un nombre important de paysans burkinabè, 
principalement originaires du plateau moaga, ont migré vers la Côte d'Ivoire pour y 
travailler dans les plantations de ce territoire prospère. La dislocation de la Haute-
Volta avait d'ailleurs rattaché la majeure partie de son territoire à la Côte d'Ivoire, 
jusqu'au cercle de Ouagadougou pourtant très éloigné, dans le but de faciliter la 
circulation de la main-d'œuvre. Ainsi, plusieurs générations successives sont allées 
tenter leur chance, certains s'y établissant définitivement. Sous la présidence de Félix 
Houphouët-Boigny ( 1960-1 993 ), ces migrants pouvaient travailler et bénéficiaient 
des mêmes avantages que les « autochtones », suivant le principe selon lequel « la 
terre appartient à celui qui la met en valeur, » suivant une formule d'Houphouët-
Boigny59 1. Cependant, les querelles de succession à la mort du président ont vu 
l'apparition d'un discours sur « l'ivoirité » dans le but d'écarter le premier ministre 
Alassane Dramane Ouattara au profit d'Henri Konan Bédié, sur la base de 
l'autochtonie. Par la suite, l'ivoirité est devenue un outil de mobilisation populiste 
efficace utilisant les communautés originaires du Mali et du Burkina Faso comme 
boucs émissaires des problèmes économiques. Ces communautés, incluant les jeunes 
nés en Côte d'Ivoire, ont donc vu les obstacles se multiplier dans leur parcours 
personnel, notamment à l'université où ils se sont fait imposer des frais d'étudiants 
59 1 Sylvie Bredeloup,« La Côte d' Ivoire ou l'étrange destin de l' étranger,» Revue européenne des 
migrations internationales [en ligne], 19, no 2 (2003). 
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étrangers très élevés. Devant cette situation, plusieurs ont été contraints de « rentrer » 
au Burkina Faso pour poursuivre leurs études. De surcroît, les pogroms de 1999, la 
guerre civile de 2002 résultant en la séparation de la Côte d'Ivoire en deux et 
finalement la crise électorale de 201 0 et la guerre de 2011 ont renforcé le mouvement 
de retour vers le Burkina Faso. 
Les jeunes « diaspos, » terme utilisé au Burkina Faso pour désigner les anciens de la 
diaspora de Côte d'Ivoire, arrivent dans un pays qu'ils ne connaissent pas avec des 
habitudes qui tranchent parfois avec celles des « tenga* , » terme désignant les 
Burkinabè nés et grandis au Burkina Faso. Reconnaissables à leur accent, les diaspos 
ont des difficultés d'intégration, certains n'ayant pas de famille proche ni d'amis, et 
plusieurs se plaignent d'être marginalisés. Par ailleurs, ils sont associés à tout un 
imaginaire concernant la Côte d'Ivoire, qui depuis des décennies constitue pour 
plusieurs une sorte d'eldorado où faire fortune, image alimentée par les retours 
périodiques de migrants arborant leur richesse acquise de façon ostentatoire 
(véhicules, vêtements, etc.) La Côte d'Ivoire est également synonyme de modernité 
plus avancée, de mœurs plus légères, et son influence culturelle est grande au Burkina 
Faso, notamment à travers la musique populaire. Les diaspos rentraient donc précédés 
d'un imaginaire populaire ambigu592 . 
Très nombreux sur le campus de l'Université de Ouagadougou, les diaspos ont créé 
diverses associations, dont certaines se sont distinguées par leur violence lors des 
troubles de 1999-2000, dans la foulée de l'assassinat de Norbert Zongo. Alors que 
l'Association nationale des étudiants du Burkina constituait l'un des fers de lance du 
Collectif contre l'impunité et pilotait une grève qui a mené à l'invalidation de l'année 
scolaire, divers syndicats estudiantins associés aux diaspos ont appelé à la reprise des 
cours, conduisant à la stigmatisation des « Ivoiriens » comme collaborateurs du 
592 Voir notamment Jacinthe Mazzocchetti, Être étudiant à Ouagadougou : itinérances, imaginaire et 
précarité. (Paris : Karthala, 2009), 107-110; Ludovic O. Kibora, «La question « diaspo »à 
Ouagadougou, » dans Le Burkina Faso contemporain: Racines du présent et enjeux nouveaux, 
sous la dir. d' lssiaka Mandé. (Paris : L'Harmattan, 20 12), 85-98. 
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pouvoir593 . Au-delà de cette implication politique et des discours polémiques qui l'ont 
entouré, on note également une forte présence des diaspos dans le champ associatif 
religieux. 
Pour certains, l'implication religieuse a été un moyen d'intégration dans leur nouveau 
milieu, leur permettant d'intégrer un cercle d'amis et même de suppléer à l'absence de 
famille. C'est le cas de Séverin, membre du Mouvement eucharistique des jeunes 
(MEJ) installé au Burkina Faso depuis 2004 : 
[ ... ] j'avais remarqué un certain dynamisme au niveau des méjistes, cette 
cohésion, surtout que j'étais déjà, j'étais venu de l'extérieur, peut-être on a pas 
eu tout à fait la même éducation, pas trop la même culture comme ça. C'est 
vrai que c'est la culture africaine, mais d'un pays à l'autre, les choses diffèrent 
quoi . C'était quand même une manière pour moi de m'ouvrir, faire des amis 
surtout. Ça m'a vraiment aidé dans ce sens-là, parce que lorsqu'on intègre le 
MEJ, c'est une famille, dès lors qu'on est à l'intérieur, c'est la famille quoi . [ ... ] 
quand on vient au sein de l'université, c'est un marché, c'est très grand, et 
souvent la vie n'est pas du tout facile, surtout quand on vient pour la première 
fois à Ouaga, à l'université aussi. Mais lorsque l'on se retrouve en famille, 
vous voyez que ça fait déjà un plus, on n'a pas besoin de trop se fatiguer pour 
certains services, certaines informations, ça fait que l'intégration est plus, et 
l'adaptation, ça facilite un peu ça.594 
Dans son cas, cette volonté d'intégration passait par un contact maximal avec le 
milieu rural de sa famille. En effet, il quittait la capitale dès que possible pour rentrer 
au village où il a fait une partie de ses études secondaires. De plus, Séverin s'efforçait 
de parler un mooré que l'on pourrait qualifier de « classique, » c'est-à-dire différent 
de celui de Ouagadougou dans lequel s'insèrent beaucoup de mots, expressions et 
influences grammaticales françaises595. 
Vincent, un autre jeune militant catholique, est également originaire de Côte d'Ivoire. 
Venu directement à Ouagadougou pour les études, il n'habite pas en famille mais loue 
une chambre dans un « célibatorium596. » Les jeunes catholiques du quartier 
593 Zongo, « La diaspora burkinabè, » p. 120-121. 
594 Entretien avec Séverin, responsable du MEJ, le 17 j anvier 2011 , à mon domicile, Ouagadougou. 
595 Abou Napon, « Les comportements langagiers dans les groupes de jeunes en milieu urbain : Le cas 
de la ville de Ouagadougou,» Cahiers d 'études africaines, 163-1 64 (2001) : 697-710. 
596 Bâtiment en rangée composé de chambres individuelles ouvrant sur une cour commune, louées à 
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constituent l'essentiel de ~on cercle social et le parrain de la jeunesse paroissiale lui 
fait office de conseiller et de personne-ressource. Personne très sociable, il possède 
une facilité d'expression et un charisme qui cadre avec l' image caractéristique du 
diaspo. Cependant, dans les activités de l'église, ses difficultés d'expression en mooré 
posent problème, surtout dans certains quartiers populaires où les jeunes ne parlent 
pas tou~ français , ce qui le rend visiblement mal à l'aise597. 
Certains membres d'une des associations musulmanes de jeunes de quartier visée 
sont également nés en Côte d'Ivoire. C'est le cas de Moussa, arrivé à Ouagadougou 
en 1993 pour faire ses études universitaires. Fréquentant précédemment l'Association 
des élèves et étudiants musulmans de Côte d'Ivoire (AEEMCI), il a rapidement 
intégré l'AEEMB à Ouagadougou : « Arrivé ici, je ne connaissais pas l'AEEMB, on a 
commencé à mettre des affiches pour s'organiser pour la prière et on nous a dit qu'il y 
a déjà l'AEEMB qui est là, mais si il y a quelque chose qui existe déjà, on intègre et 
puis on continue598 . » Il a contribué à la création d' une association en compagnie de 
jeunes musulmans de son quartier. Son exemple est caractéristique de la structuration 
des associations islamiques burkinabè depuis les années 1980, notamment de 
l'AEEMB et du CERF!, où l'action des anciens de Côte d'Ivoire a été déterminante. 
L'accent ivoirien est très présent au siège de l'AEEMB et les matches de la Côte 
d'Ivoire lors de la Coupe du monde de soccer de 2010 y étaient suivis fébrilement599, 
alors qu'ailleurs à Ouagadougou, l'élimination de la sélection ivoirienne a été 
c~lébrée. L'impulsion initiale des diaspos est également reconnue par les 
responsables d'autres associations musulmanes de jeunes de quartier. 
des prix abordables à des célibataires . 
597 Entretien avec Vincent, responsable de jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011 , au domicile du 
parrain de la jeunesse, Ouagadougou; observation à la rencontre organisée par une jeunesse 
paroissiale avec les membres d'une coordination, le 6 février 20 11, dans la cour de l'église locale, 
Ouagadougou. 
598 Entretien avec Moussa, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 22 
janvier 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
599 Observation à la prière de vendredi à la mosquée de l'AEEMB, le 25 j uin 201 0, à Wemtenga, 
Ouagadougou. 
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Pour Moussa, son statut de migrant semblait renforcer son rejet des frontières 
africaines imposées et sa vision selon laquelle le Burkina Faso et la Côte d'Ivoire 
constituent en fait « le même pays, » en se référant à la période 1932-194 7 où les 
deux territoires étaient pour l'essentiel réunis ( chap. 4.2.1 ). Il puisait donc plutôt dans 
le bagage historique commun à l'Afrique de l'Ouest afin de promouvoir une identité 
proprement ouest-africaine dépassant les frontières actuelles mais s'inscrivant tout de 
même dans une aire culturelle délimitée et comprise comme étant homogène. 
Conséquemment, l'islam se doit de s'insérer au maximum dans les valeurs culturelles 
de cet espace plutôt que d'emprunter à outrance des référents arabes, à l'opposé d'une 
certaine mode arabisante dans les milieux islamiques. Cette vision est fortement 
influencée par les discours des élites islamiques abidjanaises des années 1990, qui 
relisaient l'histoire précoloniale de l'islam en Côte d'Ivoire et dans la sous-région 
pour en faire un modèle d'intégration entre les peuples, en plus de constituer, selon 
eux, une composante importante de la culture africaine menacée par le 
colonialisme600. Par ailleurs, Moussa affichait une sympathie pour les efforts 
d'inculturation de l'Église catholique, incarnés pour lui par l'ancien archevêque de 
Bobo-Dioulasso, aujourd'hui retraité, Mgr Anselme Sanon, qui est fréquemment 
invité aux activités des associations islamiques francophones 601 . 
Un autre militant d'une association musulmane de jeunes de quartier, Souley, est 
originaire de Côte d'Ivoire. Arrivé lui aussi à Ouagadougou dans les années 1990; il y 
a fait des études en terminologie et a soutenu son mémoire de maîtrise au moment de 
mon séjour. Ce dernier visait à constituer un lexique mooré pour les plantes à fleurs 
du plateau moaga. Ce projet nécessitait d'abord l'apprentissage du mooré, puisque 
Souley le parlait difficilement à son arrivée602 . Lors de la soutenance, à laquelle 
assistaient plusieurs militants des associations islamiques de quartier, une partie de la 
600 Marie Miran. Islam, histoire et modernité en Côte d'Ivoire. (Paris : Karthala, 2006), 38-60. 
601 Entretien avec Moussa, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 22 
janvier 2011, dans son bureau, Ouagadougou. 
602 Entretien avec le bureau d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 26 décembre 2010, 
devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
261 
démonstration faite en mooré a soulevé l'enthousiasme général, démontrant sa 
maîtrise de la langue et la relation émotionnelle forte qu'entretiennent plusieurs 
personnes, même issues de la migration, avec cette dernière, qui ouvre sur un humour 
et une compréhension particulière des réalités603. 
On voit donc que l'action des diaspos et les effets de la crise en Côte d'Ivoire ont des 
conséquences dans le domaine religieux au Burkina Faso. Les exemples cités 
concernent l'islam et le catholicisme, mais la situation se constate également dans les 
milieux pentecôtistes, malgré la faible présence des diaspos dans l'église des 
Assemblées de Dieu étudiée plus en détail. Plusieurs anciens de Côte d'Ivoire ont 
toutefois été rencontrés à l'EPE, dont les membres sont originaires d'une région 
frontalière, ainsi qu'au CIE. De plus, l'action missionnaire des pasteurs moaga des 
Assemblées de Dieu crée des liens importants avec les pays voisins604 . Les diaspos 
amènent avec eux des perspectives particulières sur l'identité, hésitant entre une prise 
de recul par rapport à la culture « locale » et au contraire une inclusion volontaire et 
parfois zélée dans l'espace national burkinabè et ses référents culturels. Dans tous les 
cas, on constate que le caractère transnational de la religion leur permet de faire le 
pont entre les deux pays et de s'intégrer dans un nouveau milieu, sans que cela ne les 
pousse nécessairement à s'isoler dans une globalisation religieuse repoussant les 
identités « locales. » 
De cette façon, l'action des diaspos vient alimenter la dialectique entre identité 
nationale, cultures « traditionnelles » et appartenance religieuse. Cette dialectique est 
donc alimentée par les parcours de vie, qui peuvent jouer de façons très diversifiés, 
rendant compte de toute la diversité du vécu et du processus de fresh contact des 
« jeunes» de Ouagadougou. Cette diversité est également visible lorsque l 'on prend 
603 Observation à la soutenance de maîtrise de Sou ley, le 30 décembre 20 10, à l'Université de 
Ouagadougou, Zogona. 
604 Voir Pierre-Joseph Laurent, « Le travail missionnaire des Assemblées de Dieu du Burkina Faso », 
dans Entreprises religieuses transnationales en Afrique de l 'Ouest, sous la dir. de Laurent 
Fourchard, Alain Marie et René Otayek. (fbadan et Paris : IFRA et Karthala, 2005), 89-11 O. 
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en compte les profils de classe de ces jeunes, qui font apparaître des intellectuels 
anxieux de leur position face au « populaire » local. 
5.2.5 Le dilemme faustien des intellectuels 
L'engouement parfois étonnant des jeunes militants religieux pour la patrie burkinabè 
et les marqueurs culturels qui y sont associés doit être situé dans l 'assise sociale des 
membres des associations étudiés. En effet, cette lecture selon laquelle le Burkina 
Faso devrait revaloriser son bagage culturel et affirmer son indépendance nationale 
est caractéristique du parcours spécifique des intellectuels et de leur sentiment 
d'aliénation par rapport à une majorité qui, du point de vue des élites scolarisés à 
l'école « française » et insérée dans 1 'économie « moderne, » reste ancrée dans les 
traditions. Les nouvelles générations d'intellectuels rejouent donc le scénario qui, à 
l'époque coloniale, se concevait comme celui d'un tournant temporel de l' Afrique 
vers la modernité mais qui se revit comme l'expérience exclusive d'une classe 
relativement élitiste. Ceci constitue évidemment une perception d' un point de vue 
intellectuel, dans la mesure où les transformations profondes qui ont affecté un pays 
comme le Burkina Faso depuis plusieurs décennies ont fait pénétrer l' économie dite 
« moderne » dans 1' ensemble de la société, réduisant la place de « 1' économie 
domestique » de Meillassoux605 à la portion congrue. 
L'exemple de Jérémie, membre de la JAD, est exemplaire de cette position ambiguë, 
d'autant qu'il professe un enthousiasme pour la culture traditionnelle qui frise 
l'hérésie pour le milieu pentecôtiste. Expliquant le parcours qui l'a conduit à 
s' intéresser à la littérature orale, il décrivait une démarche digne de Faust, faite d 'une 
tension entre la recherche d'ascension dans le secteur éducatif moderne et la nostalgie 
du « village », qui prend les traits d'un paradis perdu : 
605 Claude Meillassoux, Femmes, greniers et capitaux. (Paris: Maspero, 1975). Voir Laurent, Les 
pentecôtistes, 27 1-272, pour une description de la pénétration de l'économie capitaliste et de la 
propriété privée du sol dans le milieu rural moaga. 
- - - --- -- ------- - -------------, 
Je suis à Ou aga depuis 2005, pour faire les études seulement. Sinon j'étais [au 
village]. J'y suis toujours, c'est comme on dit, je peux dire que je suis hanté 
par le village parce que y'a des choses que les gens ne comprennent pas. 
Personnellement si je fais 1 mois sans rentrer, ça ne va pas. Et une fois que je 
franchis les barrières [péages autour de la capitale] pour entrer dans mon 
village, je sens la paix du cœur. Ça veut dire que je suis ici pour les études 
mais, vraiment, c'est incompréhensible mais c'est quand j'arrive là-bas que je 
me sens chez moi. C'est un village, y' a tellement de ressources. Et comme, à 
l'université, je ne suis jamais sorti du Burkina même, mais quand nos 
professeurs reviennent de la France et autres, quand je vois en eux ce qu'ils 
ont, parce que quand vous suivez un enseignant, vous savez au moins à quoi il 
s'attache. Tous mes enseignants qui ont fait leur parcours en France ou en 
Belgique sont revenus, ce qu'ils ont à vous dire de très important est ce qui 
vient du fond de nous même, parce que quand on parle de quelque chose qui 
vient du fond de nous-mêmes, vous comprenez ça facilement, il faut être 
vigi lant. [ . . . ] Mais quand tu englobes tous ces éléments-là, que les professeurs 
ont dit, c'est vous dire simplement que, c'est vrai que eux ils sont partis 
ailleurs et sont revenus avec des connaissances, mais en réalité, il faut se 
connaître soi-même. Il faut prendre en compte la culture. Je crois que c'est ce 
qui m'a motivé. Il y a quelques années, je pars, quand je pars au vil lage, 
j'essaie de connaître tout ce que je ne connais pas. À partir de la culture, à 
partir de la pharmacopée, à partir de tout tout tout tout. Si je fais la littérature 
orale c'est à cause de ça. J'aimerais repartir, puisque je fais la transcription 
dans les langues nationales. Je comprends au moins 3 langues nationales. Je 
transcris dans ces langues-là et je voudrais vraiment faire des recherches dans 
ces villages-là pour tirer quelque chose de ces vieux-là qui vont partir bientôt, 
parce qu'il y a beaucoup de vieux qui vont partir bientôt. Quand ils partiront, 
c'est en ce moment qu'on va se rendre compte qu'on a perdu beaucoup et qu'on 
ne peut pas le retrouver. Y'a quelqu'un qui m'a dit, un cadre de notre 
gouvernement qui m'a dit que si dans 30 ans on ne fait rien, ce sera fmi , parce 
que tout simplement on a quelque chose qu'on néglige, et ceux qui peuvent 
nous aider à comprendre ces éléments-là, s'i ls sont pas décédés, ils sont sur le 
point vraiment. Si dans 30 ans rien n'est fait, ce sera fini, parce que tout 
simplement ces gens-là seront partis. C'est pas une culture mécanique que l'on 
peut reto er chercher qui trouver, parce que il y a un certain nombre de 
choses qu'on va se retourner, on va chercher mais on va pas le trouver parce 
que c'est quelque chose qui était très caché, et c'est dans ce cadre là que ... 
Ceux la qui ont pris conscience, je voudrais faire partie de ces gens-là, 
puissent repartir toujours dans leur village pour recueillir quelque chose de 
très important. On peut pas tout prendre, mais on prend le nécessaire qu'on a et 
à partir de ce nécessaire, à partir d'enregistrements, de transcriptions dans 
certaines choses, que ce soient les mythes, les contes, l'histoire d'une telle 
localité, comment a commencé une certaine chose, les interdits et autres, 
tellement de choses . Les genres musicaux, tellement de genres musicaux, y'a 
tellement de choses qui sont très importants et qui sont en voie de disparition 
que les gens doivent comprendre. Mais c'est bizarre que quelqu'un qui est à 
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l'université puisse aller chercher. En réalité c'est ceux qui sont toujours au 
village qui devraient aller chercher, mais quand vous partez vous sentez qu'ils 
ne cherchent pas. Parce que ceux qui sont en vi Ile les attirent. [ ... ] Ils ne sont 
pas au courant de la richesse qu'ils ont, donc il faut que quelqu'un vraiment 
puisse comprendre quelque chose à l'université ou dans les études pour 
comprendre qu'en réalité, il fallait repartir. C'est dur pour lui de dire à ceux qui 
sont au village qu'il est bon pour eux de le préserver. Souvent c'est l'autre qui 
profite. Bon, les autres qui se sont détachés, qui viennent se rattacher, tirer 
quelque chose.606 
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La quasi-unanimité des jeunes militants scolarisés à valoriser, dans les discours, les 
cultures nationales et en particulier les langues se heurte toutefois aux pratiques, qui 
sont beaucoup moins claires en termes de mise en valeur du bagage culturel. 
Globalement, le français domine dans leur vie quotidienne et l'on observe que, si 
dans la plupart des églises et surtout des mosquées le culte se fait en mooré, les cultes 
en français sont massivement fréquentés par les jeunes scolarisés et les cultes en 
mooré sont déconsidérés, vus comme réservés aux aînés et aux « analphabètes. » 
Comme raisons évoquées pour fréquenter les cultes francophones , on cite souvent les 
thèmes abordés comme étant plus intéressants, plus conformes aux préoccupations 
des jeunes scolarisés, où le niveau intellectuel des sermons serait plus élevë07. De 
façon générale, l'usage du mooré ou d'autres langues nationales dans les activités des 
associations de jeunes semble uniquement destiné à rejoindre les jeunes non 
scolarisés, et les débats « intellectuels » se font préférablement en français608 . Le 
mooré est en effet vu comme impropre à rendre des idées du domaine« modeme609, » 
ce qui implique une exclusion complète des non-francophones de cette sphère. Les 
jeunes militants revendiquent donc un statut d'intellectuels modernes, qui passe 
606 Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 2011 , dans ma cour, Ouagadougou. 
607 Entretien avec Joseph, responsable de la j eunesse de l'Église de Pentecôte, le 8 juin 2011 , dans les 
bureaux de l'égli se, à Ouagadougou; entretien avec l'abbé François, aumônier des é lèves et 
étudiants, le 17 mai 2010, dans la chapelle de la Rotonde, à Ouagadougou. 
608 Entretien avec Ismaël, responsable d ' une associat ion musulmane de jeunes de quartier, le 19 
décembre 20 10, à son domicile, Ouagadougou. 
609 Discussions avec Anselme, responsable de la JCAO, en marge du gala annuel de la CoCEO , le 12 
juin 2010, à l'église de la Rotonde, Ouagadougou. 
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obligatoirement par l'utilisation du français et se veut fermement distinct des 
différentes classes d' analphabètes : commerçants, ouvriers et paysans. Même dans 
leurs foyers , plusieurs des militants plus âgés, maintenant mariés et parents, parlent 
essentiellement le français avec leurs enfants610, à l'image de plusieurs parents 
scolarisés de Ouagadougou, et on peut s'attendre à voir une future génération issue du 
milieu intellectuel qui comprendra très peu le mooré. 
Ce décalage entre une lecture nostalgique de la culture et une inscription concrète 
dans le monde « moderne » est somme toute classique, renvoyant à l' ensemble de la 
tradition romantique européenne. Dans le contexte burkinabè, cette situation a été 
analysée par Géraldine André autour des attitudes face au système éducatif hérité du 
colonisateur. Évoquant « l' ambiguïté de la critique identitaire des évolués, » elle 
décrivait 1' émergence, dans les années 1960 et 1970, d'un courant intellectuel, inspiré 
entre autres par les idées de Joseph Ki-Zerbo, qui prônait une éducation endogène et 
une école adaptée autant aux cultures nationales qu' aux réalités du pays. Provenant 
d'une élite intellectuelle formée dans l' école même qu' elle critiquait, cette position 
était globalement idéaliste et n' a eu que peu d' écho auprès des masses qui étaient les 
premières concemées611 . Le populisme de la révolution sankariste a également été 
critiqué pour un décalage similaire entre les prétentions du CNR de posséder des 
assises populaires solides et une réalité d'un pouvoir accaparé par de jeunes 
intellectuels urbains, cadets des élites de l' indépendance. En effet, l' activisme culturel 
des responsables révolutionnaires masquait dans bien des cas une attitude 
condescendante envers le « peuple, » qui se trouvait sollicité pour participer à un 
projet de construction nationale dont les contours étaient décidés par les jeunes élites 
de la capitale, ce qui ne modifiait pas en profondeur les rapports construits dès 
l'époque coloniale entre les fonctionnaires et le reste du pays612• 
610 Observation d' une causerie d' une association musulmane de jew1es de quartier, le 16 janvier 20 11, 
au domicile d'un membre, Ouagadougou. 
611 André, « École, langues, cultures, » 223-226. 
612 Voir notamment Bruno Jaffré Burkina Faso : les années Sankara, de la révolution à la 
266 
Cette dynamique persistante s'observe également chez les intellectuels militant dans 
les associations religieuses de jeunes, dont le discours ambigu de valorisation de la 
culture et de l' identité nationale n'est pas repris par les jeunes d'origine plus modeste. 
Par exemple Jean, venu à Ouagadougou d'un village du plateau mossi en 2003 pour 
aider son oncle avec sa petite boutique de quartier, était loin de présenter la 
« colonisation culturelle » comme un problème central du pays, à la différence de ses 
coreligionnaires scolarisés : 
Louis : Quel bilan faites-vous des 50 ans d'indépendance? 
Jean : Je ne sais pas grand chose là dessus. De nos jours, c'est les problèmes 
d'argent, tous cherchent l'argent. Pour avoir un commerce, il faut un petit fond. 
Pour faire le commerce, ou pour voyager, il faut l'argent. 
L : Vous voyez beaucoup de changement entre le passé et maintenant. 
J: Oui, il y a beaucoup de changement dans la vie des gens d'aujourd'hui. Il y 
a beaucoup de liberté. Mais il faut créer beaucoup d'emplois pour que les 
enfants, la population, assument leur liberté. Si le fils va demander à son père 
d'avoir une activité, de mener seul sa vie, au départ ça peut bien aller, puis il 
peut y avoir des obstacles, mais il ne peut pas revenir chez son père, c'est lui 
qui a demandé à partir. 
L : Quels sont ces obstacles? 
J: Ce sont les mêmes obstacles dont j'ai parlé, le manque d'argent. Et aussi il y 
a l'insuffisance des pluies. C'est peut-être les changements climatiques, je ne 
sais pas. [ ... ] 
L : Mais qui peut avoir du travail, des l'argent? 
J: Je pense que ce sont les gens qui ont plus de connaissance, ils ont plus de 
facilité. Ceux qui ont des contacts aussi.613 
Ainsi, il avait une lecture selon laquelle les « connaissances », sous-entendue la 
scolarisation formelle, demeurait la voie principale d'accès aux richesses, dont il 
était, du fait de ses origines paysannes et de son manque d'éducation, exclu. Dans ces 
circonstances, la . culture villageoise et l'unilinguisme mooré ne lui app~aissent 
aucunement comme des bienfaits mais comme les causes mêmes de sa condition 
subalterne. Cette incompréhension entre les attitudes des élites scolarisés et les jeunes 
démunis a été étudiée dans le contexte ougandais par Julia Becker, où les politiques 
rectification. (Paris : L'Harmattan, 1989), 107-111. 
613 Entretien avec Jean, membre de la JAD, le 9 février 20 Il , dans une cour, Ouagadougou. 
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de promotion des langues nationales mises de l'avant par les élites sont mal reçues 
par les classes subalternes pour qui 1' anglais est une condition primordiale 
d'ascension sociale et qui voient ces politiques comme une technique de maintien des 
barrières de classe614. 
Ainsi, la culture nationaliste burkinabè est revendiquée de façons diversifiées mais en 
partie complémentaires par les jeunes militants religieux ouagalais, dans un contexte 
d'exposition intense aux diverses propositions patriotiques autour du cinquantenaire 
de l'indépendance. Cette revendication s' exprime, chez les jeunes intellectuels, par 
une volonté affichée de dépasser les clivages religieux au nom de l'unité nationale, de 
même que par une appropriation, allant en partie à l'encontre de certaines doctrines 
religieuses, des cultures nationales. Cette appropriation n' est pas uniforme, dans la 
mesure où des jeunes intellectuels musulmans et catholiques l'arriment à la culture 
patriotique issue autant de la révolution que d'une interprétation nationaliste des 
principes religieux, alors que leurs homologues pentecôtistes accaparent plutôt de 
façon sélective des éléments des cultures locales sans s' inscrire explicitement dans un 
cadre national. Les jeunes issus de la diaspora burkinabè en Côte d' Ivoire insèrent par 
ailleurs une démarche de recherche identitaire supplémentaire dans cette dynamique 
religieuse nationale, qui n'est pas sans ambiguïté dans la mesure où les discours 
professés sont en décalage avec des pratiques de classe qui font peu de place à la 
culture « traditionnelle » chez les jeunes intellectuels. En cela, les jeunes intellectuels 
sont en phase avec les attitudes de classe de leurs aînés, beaucoup plus qu'avec une 
jeunesse moins scolarisée qui reste en retrait de 1' affirmation culturelle. Ces 
ambiguïtés et ces clivages ouvrent sur le portrait d'une culture nationaliste burkinabè 
qui n'est pas unanimement partagée, certaines pratiques poussant plutôt · vers un 
retrait par rapport à 1' imaginaire national au profit de la construction d' une 
614 Julia Becker. Sprachattitüden in Uganda- Unterschiedliche Perspektiven aufSprachpolitik, 
Nationalsprache und interethnische Beziehungen. Thèse de doctorat. (Frankfurt am Main: Goethe 
Universitat, 20 12). 
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citoyenneté culturelle à la fois globalisante et sectaire, donc en fort décalage par 
rapport aux symboles nationaux. 
5.3 Religions globales et citoyenneté culturelle 
À côté des différentes tendances qui poussent à l'expression d'un patriotisme 
burkinabè ancré dans une religiosité respectueuse du pluralisme de la nation, d'autres 
courants religieux récents tendent à s'éloigner de cette vision pour plutôt promouvoir 
une citoyenneté culturelle inscrite dans un horizon global. C' est notamment le cas de 
la mouvance évangélique, fortement tournée vers l' univers de la globalisation, de 
même que d 'une partie de. l'islam décrite tour à tour comme étant « réformiste, » 
« islamiste, » « salafiste » ou « arabisante, » qui se distingue par son insistance sur 
l'appartenance à la umma*, communauté des croyants transnationale, avant l'ancrage 
national. Sur le terrain, ces tendances, de même que la pratique concrète des activités 
religieuses chez les catholiques et les associations islamiques plus « patriotes, » 
tendent plutôt à favoriser un isolement des autres communautés. Enfin, on s' aperçoit 
que le profil social des adhérents aux diverses tendances est différent, les groupes 
religieux plus portés vers le patriotisme regroupant en premier lieu des intellectuels, 
alors que les jeunes plus défavorisés sont dans bien des cas attirés vers des 
propositions religieuses de rupture et de construction d'une citoyenneté culturelle. 
5.3.1 "The World their Parrish615" 
Les nombreux travaux qui ont émergé depuis une vingtaine d'années sur les églises 
de la mouvance évangélique616 ont insisté sur l'horizon transnational dans lequel elles 
6 15 David Martin, Pentecostalism: The World their Parish. (Londres : Blackwell, 2002). 
616 David Martin. Tangues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin America . (Oxford : 
Blackwell, 1990); Harvey Cox. Fire from Heaven: The Rise of Pentecostal Spirituality and the 
Reshaping of Religion in the Twenty-First Century. (Londres : Cassel, 1996); André Corten et Ruth 
Marshall-Fratani, dirs. Between Babel and Pentecost. Transnational Pentecostalism in Africa and 
Latin America. (Londres : Indiana University Press/Hurst, 2001 ). 
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s'inscrivent. Obsédées par la nécessité de propager le message de Jésus-Christ partout 
à travers le monde, les églises évangéliques déploient une activité missionnaire 
intense dans presque tous les pays du monde. C'est cet élan universaliste qui 
s'exprime dans le titre de cette section, emprunté à David Martin, qui rend bien 
l'absence de frontières dans l'imaginaire de certaines églises pentecôtistes. Cette 
image du monde comme une seule paroisse s'oppose en premier lieu à l'Église 
catholique qui, bien qu'en principe universelle et missionnaire, s'est constituée en 
subdivisions nationales et locales très distinctes, surtout depuis le concile de Vatican 
II et l' abandon de marqueurs symboliques d'unité comme l'usage du latin, et 
l'affirmation de l' inculturation comme voie d' implantation de l'Église dans les pays 
du Sud. Selon la formule d'inspiration wébérienne de Bastian, Champion et 
Rousselet, le pentecôtisme serait « en affinité avec la globalisation 617. » De façon 
similaire et plus étoffée, Joel Robbins a montré comment la théologie des églises 
pentecôtistes/charismatiques en fait à la fois un vecteur d' uniformisation globale par 
la croyance en une doctrine relativement standardisée et un courant flexible à même 
d'épouser la diversité culturelle du monde par sa mobilisation d'énergies surtout 
locales et son intégrations de diverses pratiques mystiques618 . L'articulation entre 
pentecôtisme et globalisation est enfin au cœur de l'analyse de Simon Coleman, qui 
décrit avec finesse l' articulation entre « l' orientation globale» d'une congrégation 
néo-pentecôtiste, fermement arrimée à la constellation des la «Faith doctrine », ou 
évangile de la prospérité, et son inscription concrète dans l'espace national spécifique 
de la Suède619• 
Cette vocation globale du christianisme pentecôtiste et évangélique s'est révélée par 
une présence croissante dans presque toutes les régions du monde. Après s'être fait 
617 Jean-Pierre Bastian, Françoise Champion et Kathy Rousselet, « La globalisation du religieux: 
diversité des questionnements et des enjeux, » dans La globalisation du religieux, sous la dir. de 
Jean-Pierre Bastian, Françoise Champion et Kathy Rousselet. (Paris: L' Harmattan, 2002), 14. 
618 Joel Robbins, "The Globalisation of Pentecostal ànd Charismatic Christianity," Annual Review of 
Anthropology, 33 (2004): 117-143. 
619 Simon Coleman, The Globalization ofCharismatic Christianity: Spreading the Gospel of 
Prosperity. (Cambridge : Cambridge University Press, 2000). 
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remarquer à partir des années 1970 aux États-Unis, notamment par le biais de 
tél évangélistes très populaires puis par 1' accession successive de deux de ses 
membres (Jimmy Carter puis Ronald Reagan) à la présidence, le christianisme 
évangélique s' est rapidement propagé dans la plupart des pays d'Amérique Latine, 
auparavant domaine sans partage de l'Église catholique, amenant les spécialistes à se 
demander si le continent n'était pas sur le point de devenir protestant620 . La 
mouvance trouvait par ailleurs un terreau fertile dans des lieux très diversifiés et dont 
certains étaient auparavant jugés improbables pour le protestantisme, comme la 
plupart des pays asiatiq11es62 1, une Europe fortement laïcisée, y compris dans les pays 
postcommunistes622, le grand-nord canadien623 ou la Polynésié 24. En Afrique 
subsaharienne, l' intérêt scientifique pour le pentecôtisme a explosé à partir de la 
seconde moitié des années 1990, le continent semblant le théâtre d 'une irrésistible 
progression des églises évangéliques625. Ces dernières se lançaient à l'assaut des 
bastions « animistes », des églises catholiques ou protestantes « main/ines » ou 
encore des zones majoritairement musulmanes626, rompant ainsi avec le partage 
officieux établi à l' époque coloniale entre islam et missions chrétiennes. Le 
christianisme évangélique semble donc ne se limiter à aucune aire culturelle 
spécifique, et répond apparemment aux aspirations spirituelles de nombreuses 
populations très différentes. 
620 David Stol!, Is Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical Growth. (Berkeley : 
University of Califomia Press, 1990). Voir aussi Martin, Tangues of Fire. 
62 1 Allan Anderson et Edmond Tang, dirs. Asian and Pentecostal: The Charismatic Face of 
Christianity in Asia. (Eu gene : Wipf and Stock Publishers, 2011 ) . 
. 
622 William K. Ka y et AnneE. Dyer, dirs. European Pentecostalism, Boston, Brill, 2011 ; Mathijs 
Pelkmans, dir., Conversion after Socialism : Disruptions, Modernisms and Technologies of Faith in 
the Former Soviet Union. (New York : Berghahn Books, 2009). 
623 Frédéric Laugrand et Jarich Oosten, "Reconnecting People and Healing the Land: Inuit Pentecostal 
and Evangelical Movements in the Canadian Eastern Arctic", Numen, 54, no 3 (2007) : 229-269. 
624 Yannick Fer. Pentecôtisme en Polynésie française: l 'évangile relationnel. (Genève : Labor et 
Fides, 2005). 
625 Vo ir notamment Birgit Meyer, "Christianity in Africa: From African Independent to Pentecostal-
Charismatic Churches," Annual Review of Anthropology, 33 (2004) : 447-474. 
626 Barbara Cooper. Evangelical Christians in the Muslim Sahel. (Bloomington et Indianapolis : 
Indiana University Press, 2006); Sandra Fanee llo, « Les défis du pentecôti sme en pays musulman 
(Burkina Faso, Mali) », Journal des africanistes , 77, no 1 (2007) : 29-54. 
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Les milieux pentecôtistes africains, au Burkina Faso comme ailleurs, se caractérisent 
donc par une valorisation exacerbée des liaisons transnationales, les églises rivalisant 
en terminologie globalisante, comme en témoignent les noms de certaines églises de 
Ouagadougou : Union internationale des Chrétiens/Centre de réveil spirituel pour le 
salut des nations du pasteur Israël Paré627 ; Centre international de mission de 
délivrance et d' intercession du prophète Emmanuel Sawadogo628 ou encore le Centre 
international d'évangélisation dont il a déjà été question. L'utilisation de termes 
revoyant à l ' imaginaire de la globalisation, destinée en partie à impressionner le 
public et à donner une impression de sérieux, n'est pas un indicateur de la taille des 
églises, dont certaines sont très petites et n'ont d' international que le nom. Il est 
cependant évident que les connexions internationales des responsables pentecôtistes 
sont systématiquement mises de l'avant, et la présence des étrangers est fortement 
soulignée dans les assemblées629 . Cette insistance particulière des églises 
pentecôtistes sur les liens internationaux s'arrime par ailleurs à 1' extraversion 
généralisée du continent africain depuis l'époque coloniale qui donne, dans la plupart 
des sociétés d'Afrique subsaharienne, une prééminence aux liaisons avec le reste du 
monde, en particulier le monde « développé 30. » 
En accord avec cette orientation globale, les églises protestantes burkinabè affichent 
peu, officiellement du moins, d' intérêt pour les affaires touchant le Burkina Faso en 
tant qu'entité nationale. Les publications officielles des églises, comme le magazine 
Flamme de l'Église des Assemblées de Dieu, comprennent très peu d'évocations 
directes aux enjeux burkinabè hors de ceux de l'église. Les numéros débutent tous par 
627 Dimitri Kaboré, « Conférence mondiale des Églises chrétiennes : Ouagadougou accuei lle le siège 
de l'Afrique de l'ouest, » Fasozine, 20 janvier 2013. 
628 Benoîte Labrosse, « Centre international de mission de délivrance et d' intercession : Quatre 
nouveaux pasteurs consacrés», Le Pays, 13 mars 2013, no 5315. 
629 Observations fa ites lors des séances de la Semaine de Pentecôte au Centre international 
d'évangélisation, le 20 mai 2010, au Tabernacle Bethe! Israël du CIE, Dassasgho, Ouagadougou. 
630 Jean-François Bayart, « L'Afrique dans le monde : une histoire d'extraversion, » Critique 
internationale, 5, no 5 (1999): 97-120; Jonathan Friedman, "Globalization and Localization," dans 
The Anthropology of Globalization: A Reader, sous la dir. de Jonathan Xavier Inda et Renato 
Rosaldo. (Oxford: Blackwell, 1992), 233-246. 
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le rappel du credo des Assemblées de Dieu, soit les 12 points de doctrine 
fondamentaux qui fondent leur identité religieuse. Pour le reste, chaque édition est 
structurée autour d'une thématique portant soit sur un point de doctrine63 1 ou sur la vie 
de l'église ou de structures associées632. Les textes, dans l'ensemble, se veulent des 
outils d'enseignement sur les pratiques à adopter dans diverses situations à la lumière 
de la Bible. Les questions abordées sont en général assez larges et ne renvoient pas 
directement à des événements tirés du contexte burkinabè, outre quelques textes 
contre l' excision633 ou encore la question du développement économique, toujours 
abordé du point de vue de 1' église et sans commentaire pouvant s' apparenter à une 
prise de position politiqué 34 • 
L'iconographie des églises pentecôtistes est par ailleurs très révélatrice d'une 
orientation universaliste, comme en témoignent les figures 5.5 à 5.7 représentant les 
emblèmes de trois églises pentecôtistes, dont aucune ne fait la moindre référence à 
l'espace national ou au milieu culturel où elle est implantée. La figure 5.5 montre 
l'emblème des Assemblées de Dieu, qui est un écusson très simple arborant les lettres 
AD et un livre ouvert où est inscrit « Tout Évangile. » La fi gure 5.6 est l'emblème de 
l'église de la Mission apostolique du Burkina, représentant un nuage. La phrase 
« Jésus la lumière du monde » reflète bien la vocation universelle de l'église. 
63 1 Par ex.:« Le pardon qui libère,» no 65 (octobre-décembre 2010); «La puissance de la louange,» 
no 55 (avril-juin 2008); « Le triomphe de la résurrection », no 23 (avri l-juin 2000). 
632 Par ex. : « Les obstacles à la bonne santé de l'Église, » no 62 Ganvier-mars 20 1 0); « L'Alliance 
missionnaire internationale au Burkina Faso,» no 40 Guillet-septembre 2004). 
633 Céphas B. Nikiéma, « Les mutilations génitales fémi nines :Halte aux violences faites aux 
enfants! , » Flamme, no 63 (avril-juin 2010), p. 26-27. 
634 Notamment le dossier « L' Église et le développement »,Flamme, no 56 Guillet-août 2008). 
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Figure 5.5 : Emblème de l'Église des Assemblées de Dieu. 
Figure 5.6: Emblème de l'église de la Mission apostolique du Burkina Faso. 
Source: Site web officiel de l'église de la Mission apostolique du Burkina Faso, 
http :/1 eglise-mission-
apostolique.org/Eglise _de _la_ Mission _Apostolique/Bienvenue.html. [consulté le 30 
septembre 2013] 
Figure 5.7 : Emblème de l'église de l'Alliance chrétienne du Burkina Faso. 
Source: Site web officiel de l'église de l'Alliance chrétienne de Ouagadougou, 
http://ouaga.eacbf.org/spip.php?articlel. (consulté le 30 septembre 2013] 
Quant à la figure 5.7, emblème de l'Église de l'Alliance chrétienne, la symbolique en 
est expliquée sur le site web de l'église : 
t 
Jésus sauve 
La Croix au dessus de la couronne, rappelle la mort du Christ pour le salut 
personnel du croyant. 
Jésus sanctifie 
La Coupe à droite de la croix, symbolise la Sanctification. Elle dépeint la 
grâce sanctifiante de Dieu, assurant la purification quotidienne de la 
souillure du péché. 
Jésus guérit 
Le pichet d'huile (gobelet) à gauche de la croix, représente à la fois le Saint-
Esprit et l' huile nécessaire à l'onction des malades. C'est le symbole de la 
guérison : «c'est par ses meurtrissures que nous sommes guéris ». 
Jésus revient bientôt 
La couronne en bas de la croix, se réfère au retour glorieux du Seigneur-Roi, 
aussi bien qu 'à la récompense des vainqueurs qui prendront part à cette 
gloire. 
La Grande Commission 
Le Globe représente notre mission dans le monde qui a été donnée par le 
Seigneur Jésus lui-même et qui est de prêcher la bonne nouvelle à travers le 
monde entier. 
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Tout est donc centré sur Jésus et à travers l' emblème on peut aussi percevoir 
la sainte trinité : Dieu le Père, Dieu le Fils, et Dieu le Saint-Esprit.635 
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Cette iconographie biblique et universaliste tranche avec celle de l'Église catholique, 
qui s'inscrivait de façon marquée dans l'espace politique et culturel burkinabè. Dans 
le cas des Assemblées de Dieu et de 1 'Alliance chrétienne, elle emprunte pour 
l'essentiel à l' iconographie de l' église-mère américaine. Elle se démarque également 
de l'imagerie courante au Burkina · Faso où le recours aux couleurs nationales ou 
l'usage du territoire du pays dans les emblèmes associatifs est généralisé. Les 
couleurs mobilisées par l ' iconographie évangélique sont en général très éloignées du 
répertoire nationaliste, avec une prédominance du bleu, référence céleste qui 
autrement apparaît peu dans l' imagerie courante burkinabè. Il s' agit donc d'un écart 
important avec la culture politique nationaliste présentée plus haut, selon laquelle le 
patriotisme et l' attachement premier au Burkina Faso et à ses symboles est rarement 
remis en question aussi directement. 
Cela ne signifie toutefois pas que l ' identité burkinabè soit absente du fonctionnement 
de ces églises, et les observations faites plus haut sur l' importance, au sein des 
structures de jeunesse notamment, de marqueurs culturels ouvertement localisés en 
témoignent. Cependant, ces marqueurs tendent souvent à se réduire à la langue 
nationale des fidèles qui, dans un contexte marqué par une doctrine forte impliquant 
la rupture avec les éléments cultuels centraux des cultures africaines, devient le seul 
élément à même de départager l' identité des croyants636. D 'ailleurs, cette 
cristallisation de l' identité sur la langue, en grande partie dérivée des impératifs de la 
communication propre à chaque contexte missionnaire, court-circuite le pallier 
national en plaçant directement les structures évangéliques transnationales en contact 
avec les « ethnies » à évangéliser. Dans cette œuvre, les églises évangéliques 
635 http: //www.eacbf.org/ouaga/spip.php?article1. [consulté le 26 août 20 Il] 
636 Fancello, Les aventuriers, p. 251 -255; « 'Akanité ' et pentecôtisme : identité ethno-nationale et 
religion globale, » Autrepart, 38, no 2 (2006) : 81-98; « Les politiques identitaires d' une Église 
africaine transnationale. The Church of Pentecost, » Cahiers d 'études africaines, 172 (2003) : 857-
882. 
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burkinabè s'appuient sur deux organisations chrétiennes transnationales, soit la 
Société internationale de linguistique et Wycliffe, cette dernière via son antenne 
nationale appelée Association nationale pour la traduction de la Bible et de 
1' alphabétisation, qui se consacrent à la traduction de la Bible en langues africaines et 
ne s'intègrent qu'en second lieu aux politiques d'alphabétisation de l'État 
burkinabè 637 . 
L'inscription dans la globalisation est également très fortement affichée au CIE, à 
commencer par son nom. De plus, le Temple Bethel Israël où prêche le pasteur 
Mamadou Karambiri est décoré de drapeaux de plusieurs pays du monde, notamment 
celui d'Israël qui est mis en évidence à l'avant aux côtés du drapeau burkinabè. Cette 
référence à Israël, courante dans les milieux évangéliques, s'accompagne de 
l'utilisation fréquente d'inscriptions en hébreu, langue de l'Ancien Testament, qm 
rattache les membres à des références à la fois transnationales et atemporelles. Par 
ailleurs, le pasteur Mamadou Karambiri accueille fréquemment des délégations 
provenant autant des pays voisins que d'Europe et des États-Unis, qui sont mis en 
évidence lors des cultes dans une section d' honneur qui est toujours occupée. Le CIE 
met également de 1' avant son implantation à 1' étranger, en particulier en France et aux 
États-Unis, de même que les contacts du pasteur dans les milieux évangéliques 
américains, où il a été «élevé au rang de Docteur en Divinité en Juillet 2007 par 
l'Université chrétienne LOGOS de Floride638 . » 
Ainsi, le christianisme évangélique apparaît comme une confession fermement 
arrimée à la globalisation, et les discours et symboles officiels des églises de cette 
mouvance au Burkina Faso font peu de place aux références nationales, se posant 
637 Marie Nathalie LeBlanc, Louis Audet Gasselin et Muriel Gomez-Perez, «Les ONG 
confessionnelles en Afrique de l'Ouest: un équilibre précaire entre prosélytisme et 
professionnalisation au Burkina Faso, » Revue canadienne d'études du développement, 34, no 2 
(20 13) : 236-256. 
638 
« Mamadou Karambiri, »présentation sur le site officiel du CIE. http://www.cie-
mia.org/membres.php?type= 1&id _membre= 1 &view= 1 &order= 1 &page=O&type _ fonction=5 . 
[consulté Je 12 mars 20 13] 
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donc en décalage par rapport à la citoyenneté culturelle burkinabè. Cette situation est 
en partie comparable à celle de plusieurs tendances contemporaines de l' islam, qui 
apparaissent comme à la fois critiques et partie prenante de la globalisation. 
5.3.2 L'islam réformiste, une globalisation alternative? 
Si l'articulation entre pentecôtisme et globalisation est aujourd'hui classique, le 
caractère global de l'islam contemporain ne l' est pas moins. Bien évidemment, 
l' islam a toujours eu, depuis sa création, une vocation universelle, du moins si l'on 
s' en tient au principe de base des textes sacrés selon lesquels la révélation faite au 
prophète Muhammad était celle de la parole du Dieu unique destinée à l 'ensemble des 
hommes. Dans la pratique, la pensée islamique s'est structurée, avant le XIXe siècle, 
autour d' une division du monde entre un dar al-islam*, terre de l' islam où 
s'appliquent les préceptes coraniques, et un dar al-kufr*, terre des mécréants, de facto 
hors de portée du message islamique. Cet équilibre, ponctué de progrès et reculs de 
1' islam au fil des siècles, a toutefois été profondément bouleversé par la poussée 
coloniale qui a mis de nombreuses composantes du dar al-islam* sous contrôle direct 
ou indirect des puissances européennes, en plus d'affaiblir l' Empire Ottoman, 
dépositaire du califat représentant symboliquement la direction unique de la umma*. 
Face à cette poussée, un mouvement de réforme (voir 2.1.1) s'est affirmé à la fin du 
XIXe siècle, prônant un retour aux sources de la religion doublé d'une adaptation 
scientifique du monde musulman comme solution au retard du monde musulman sur 
l'Europe. La disparition de l'Empire Ottoman puis l'abolition du califat par la 
république turque en 1924 ont consacré la fin de l' ancienne umma* et accéléré les 
réflexions sur l'entrée de l'islam dans la modernité, entre des modèles religieux 
anciens maintenant caducs et la montée d'un modernisme empruntant les parures du 
sécularisme occidental639 . Marginaux durant plusieurs décennies, les courants 
639 Janine Sourdel et Dominique Sourde!,« Réformisme,» Dictionnaire historique de l 'islam. (Paris: 
PUF, 2004), 704-707. 
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réformistes de l' islam sont apparus à l'avant-scène des débats politiques et 
idéologiques du monde musulman à partir des années 1970. En particulier, les 
mouvements islamistes, visant à replacer l'islam au centre du projet politique, sont 
apparus en force dans plusieurs pays : en Iran avec l' instauration d 'un régime 
islamique à partir de 1979; en Afghanistan avec la présence de multiples groupes 
armés islamistes qui ont combattu 1' armée soviétique au cours des années 1980, 
desquels ont émergé les Talibans qui ont pris le pouvoir en 1996 avec un programme 
très rigoriste; en Algérie où les élections de 1990 et 1991, rapidement annulées par 
l'armée, ont démontré la popularité massive du Front islamique du salut, pour ne 
mentionner que les exemples les plus médiatisés. Dans la plupart des pays arabes et 
asiatiques majoritairement musulmans, l'islamisme est devenu, à partir des années 
1980, une force politique majeure souvent durement réprimée. Parallèlement à ces 
mouvements politiques, un courant plus discret mais également influent appelé 
salafisme, plutôt proche de la doctrine wahhabite en vigueur en Arabie Saoudite, s'est 
distingué par une lecture littéraliste des textes sacrés et une volonté d' islamisation des 
sociétés « par le bas », à travers une action sociale et un changement des 
comportements quotidiens640 . 
Les nombreuses analyses de ces mouvements ont souligné d'une part leur caractère 
oppositionnel face à une hégémonie réelle ou perçue de l'Occident sur le monde 
musulman, qui s'est caractérisé dans certains cas par des attaques armées contre les 
intérêts américains et européens. D'autre part, ces mouvements islamiques sont très 
insérés dans la globalisation, appelant le qualificatif d' « islam mondialisé » par 
Olivier Rol 4 ' . Cette insertion dans la globalisation est évidente d~s les actions 
spectaculaires du djihadisme international incarné par le réseau Al-Qaïda, responsable 
notamment des attentats du 11 septembre 2001 à New York et Washington. Ce réseau 
est devenu une marque symbolique à laquelle se sont rattachés plusieurs groupuscules 
640 Voir notamment Olivier Roy. L 'échec de 1 'islam politique. (Paris : Seuil, 1992). 
641 Olivier Roy, L 'islam mondialisé, Paris, Seuil, 2002. 
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radicaux locaux au fonctionnement indépendant. Les recherches ont démontré qu'une 
forte proportion des membres d' Al-Qaïda ou de groupes similaires sont soit de jeunes 
musulmans ayant séjourné pour études ou ayant immigré en Occident, ou encore des 
convertis originaires d'Europe ou d'Amérique du Nord. Il s' agit donc de jeunes 
particulièrement habités par la globalisation et ayant peu d' attaches dans le monde 
musulman historique642. En-deçà de cette minorité violente, les divers mouvements 
islamiques récents sont fermement insérés dans la globalisation, où savoirs, leaders, 
argent et documentation islamiques circulent à travers le monde grâce aux moyens de 
communications électroniques caractéristiques de la globalisation. 
En Afrique subsaharienne, l' islam politique n'a eu que peu de résonnance et les 
réseaux djihadistes internationaux ont peu pénétré le sous-continent, à l 'exception du 
Nord Nigeria et plus récemment du nord du Mali. Cependant, les débats agitant 
l' islam global ont préoccupé jusqu'à aujourd'hui les musulmans africains. La 
colonisation n'a d'abord pas coupé les liens avec l'ensemble du monde musulman, 
comme l' illustre l' implantation de l' islam « wahhabite » en Afrique de l' Ouest dès le 
milieu du :xxe siècle643. Plus récemment, les nombreux débats qui ont touché l' islam 
dans le monde ont trouvé des échos immédiats dans les milieux militants islamiques 
au sud du Sahara. Par exemple, la presse associative musulmane du Sénégal a 
constamment réagi aux attaques présumées de l'Occident vis -à-vis l'islam, de 
l' affaire des Versets sataniques en 1989 aux guerres d' Irak et d'Afghanistan des 
années 2000, en passant par les guerres de Bosnie, de Tchétchénie ou le soutien 
constant des pays occidentaux à Israël et la répression du Barnas palestinien 644 . 
642 Ibid., 208-217. 
643 Lansiné Kaba, The Wahhabiyya. Jslamic Reform and Politics in French West Africa. (Evanston : 
Northwestem University Press, 1974); Maïmouna Kone-Dao, «Implantation et influence du 
wahhâbisme au Burkina Faso de 1963 à 2002, »dans L'islam politique au sud du Sahara. Identités, 
discours, enjeux, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : Karthala, 2005), 449-459. 
644 Muriel Gomez-Perez, "The Association des Étudiants Musulmans de l'Université de Dakar 
(AEMUD) between the Local and the Global: An Analysis of Discourse", Africa Today, 54, no 3 
(2008) : 95-117. 
280 
Au Burkina Faso, ce genre de réaction révélant une connexion avec l'islam globalisé 
est également fréquente. L'opposition de certains jeunes de quartiers populaires de 
Ouagadougou à un projet de revitalisation urbaine et d'expropriation des populations 
au début du XXIe siècle s'est exprimée par la mobilisation de références guerrières 
tirées de l'islam mondial, comme les noms Al-Qaïda ou Zarqawi, ce dernier du nom 
d'un combattant islamiste irakien tué par l' armée américaine en 2006 645 . L' AEEMB 
traite en outre fréquemment dans ses publications de questions directement 
empruntées aux débats occidentaux, notamment autour du voile islamique646, enjeu 
peu controversé au Burkina Faso mais dont la mention révèle une grande attention 
portée aux perceptions de 1' islam dans la presse occidentale, en particulier aux débats 
français sur le sujet, où le port du voile a été interdit dans les écoles en 2004. 
D'ailleurs, ces textes sont généralement empruntés à des auteurs basés en Europe. 
Pour sa part, le CERF/ste publie régulièrement des textes, et certains éditoriaux, sur 
les actualités islamiques internationales, comme les séquelles de la guerre en Irak647, 
l'indifférence occidentale face aux inondations pakistanaises de 2010648 ou encore la 
laïcité en Turquie649. Le CERFI a p~r ailleurs invité plusieurs fois l' intellectuel suisse 
proche des Frères musulmans Tarik Ramadan au Burkina Faso650, en plus de 
présenter des conférences de l'avocat algérien proche du Front islamique du salut Me 
Ahmed Simozrag, exilé au Burkina Faso depuis son expulsion de France en 1995651 . 
645 Louis Audet-Gosselin, Le projet ZACA à Ouagadougou (200 1-2006) : Màrgina lisation, 
résistances et reconjiguration de l'islam burkinabè. (Québec: Presses de l'Université Laval, 20 12), 
p. 67-70; 80. 
646 
« Quand le voiie devient repoussoir, » An-Nasr vendredi, 18 avril2008, no 229, extrait du livre La 
maladie et son remède de Ibn Qayyim Al-Jawziyyah; « Le voile en islam, » An-Nasr trimestriel, 
juin-août 2000, no 009, p. 11 , extrait de La femme en islam de Hani Ramadan. 
647 La rédaction,« Bilan de la guerre en Irak : Qui sème le vent, récolte la tempête, »Le CERFiste, 
avril 2008, no 007, p. 2; La rédaction,« Retour en Irak,» Le CERFiste, janvier-février 2007, no 
002, p. 2. 
648 La rédaction,« Silence, les Pakistanais meurent!, »Le CERF/ste, décembre 2010, no 013, p. 2. 
649 La rédaction, « Laïcité en Turquie, »Le CERF/ste, juin 2007, no 004, p. 2. 
650 Bakary Traoré, dans L'islam politique au sud du Sahara. Identités, discours, enjeux, sous la dir. de 
Muriel Gomez-Perez. (Paris: Karthala, 2005), 437. 
651 
« Confére nce publique de Ahmed Simozrag, » posté sur le site web du CERFI, 
http :/1 cerfibf. com/ index. php? option=com _ content&view=article&id=20: conference-pub li que-de-
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Le langage symbolique utilisé par certaines associations islamiques est également 
révélateur d'une volonté de marquer l'appartenance prioritaire à la umma*. C'est 
notamment le cas du Mouvement sunnite, dont le site web s'orne d'un en-tête 
illustrant le Coran qui rayonne sur le globe terrestre (fig. 5.8), en décalage évident 
avec le logo de l' AEEMB (fig. 5.3) où le territoire burkinabè était affiché comme lieu 
d'action exclusif. Le CERF!, pour sa part, a adopté un logo fait de calligraphie arabe 
(fig. 5.9), alors que la JIR optait pour une représentation de la Kaaba, pièce située au 
centre le la mosquée de La Mecque, vers laquelle les musulmans du monde entier se 
l . ' 652 tournent pour a pnere . 
Figure 5.8 : Image ornant le site web du Mouvement sunnite. 
Source: Site web officiel du Mouvement sunnite, http://mouvementsunnite.org/wp-
content/themes/msburkinafaso/images/header-object.png. [consulté le 30 septembre 
2013] 
ahrned-simozrag&catid=2:actualites&Itemid=9. [consulté le 14 mars 2013] 
652 Tract de la JIR, [s. d.], documentation personnelle. 
Figure 5.9 : Emblème du CERFI. 
Source : Groupe de discussion en ligne du CERFI, 
http://fr.groups.yahoo.com/group/cerfi/ . [consulté le 30 septembre 2013] 
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Bien entendu, une préoccupation pour l'islam à l'étranger ne signifie aucunement une 
absence d'intérêt et d'ancrage dans les enjeux nationaux, et les publications citées 
sont également celles qui s'inscrivent le plus dans la culture politique nationaliste 
burkinabè exposée plus haut. Cependant, même dans les activités régulières des 
associations islamiques animées par les anciens pionniers de la révolution ou 
afiichant une orientation patriotique, les préoccupations de la jeunesse pour l'islam 
global tendent à prendre le dessus sur les questions locales. En témoigne les 
discussions qui ont accompagné une causerie animée par Mamadou Alioune Diouf 
sous le thème «Le rôle de la jeunesse musulmane dans la consolidation de la paix 
sociale et le développement653 . » Alors que la présentation portait sur les possibilités 
pour faire de 1' islam un vecteur de paix sociale par son insistance sur la bonne entente 
avec les non-musulmans dans le contexte burkinabè, la période de question a vu les 
653 Observation à la causerie « Le rôle de la jeunesse musulmane dans la consolidation de la paix 
sociale et le développement, » animée par Mamadou Alioune Diouf. Organisée par une association 
musulmane de jeunes de quartier. Le 2 janvier 20 Il , dans une école, Ouagadougou. 
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membres de 1' assistance concentrer leurs questions sur des thématiques tirées de 
1' actualité étrangère, en particulier les attentats récents contre des églises coptes 
d'Égypte et l' interdiction des minarets en Suisse suite à un référendum d'initiative 
populaire. 
L' intérêt pour les affaires d'une umma* déterritorialisée conduit à l'adoption de 
préoccupations standardisées qui en viennent à conditionner le comportement et les 
préoccupations des jeunes musulmans burkinabè. Un bon exemple est le site web Le 
Musulman du Faso, créé en 2012, dont une section importante intitulée « Les 
nouveaux articles à lire » visible sur la page d'accueil consiste en une mise en lien 
avec le site Islam Q&A 654 . Ce dernier est opéré par Cheikh Muhammad Salih al-
Munajid, homme religieux saoudien d'orientation salafiste, et répond à diverses 
interrogations sur la pratique de l'islam envoyées par des musulmans à travers le 
monde, réponses publiées dans une douzaine de langues dont le français. La 
reproduction intégrale et sans commentaire de ces questions-réponses renforce 
l'appartenance à une umma* globale dont les membres sont considérés comme 
susceptibles de vivre les mêmes problèmes peu importe leur origine. 
Ainsi, l' inscription des jeunes musulmans burkinabè dans l' islam global, si elle ne 
contredit pas directement le positionnement nationaliste des associations islamiques 
francophones, conduit tout de même à mettre l'accent sur les problèmes touchant 
l'islam international, qui viennent en retour teinter les préoccupations des musulmans 
burkinabè. Cette dynamique est renforcée par une v1e religieuse de base où les 
communautés, malgré les discours incontournables sur l' importance du dialogue, 
agissent pour l'essentiel en vase clos, limitant ainsi les points de contact et du coup 
les possibilités de percevoir les enjeux nationaux d' un même point de vue. 
654 
www.islamqa.com. [consulté le 12 juillet 20 13] 
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5.3.3 Des pratiques cloisonnées 
Dans son étude sur le dialogue interreligieux au Burkina Faso, Katrin Langewiesche 
remarquait que chez les chrétiens évangéliques, ce dialogue s'exerçait surtout à 
1' initiative des autorités nationales, les croyants et pasteurs de base demeurant 
méfiants et surtout dans une logique d'évangélisation et de concurrence avec les 
autres religions655 . Dans les faits, cette attitude semble toucher l' ensemble des 
communautés, où le discours extérieur se plie au religieusement correct du dialogue 
mais les pratiques courantes excluent de facto les contacts. Ainsi, sans remettre en 
question les valeurs officielles du nationalisme burkinabè et le caractère 
transcommunautaire de ce dernier, les associations religieuses contribuent tout de 
même par leurs actions à une certaine segmentation de la collectivité nationale. 
Le repli des églises pentecôtistes par rapport aux autres confessions a été souligné par 
la plupart des observateurs, qui relèvent que cette mouvance religieuse se pose en 
opposition avec les forces démoniaques qui dominent le reste de la société, ce qui ne 
laisse pas beaucoup de place à la construction d'une identité commune avec les autres 
communautés. Bien que les autorités évangéliques participent aux instances 
nationales de dialogue, les églises mènent au quotidien des actions d'évangélisation 
très visibles et font peu de place aux rapprochements interreligieux dans leurs 
activités normales. Sans attaquer de front les autres croyances, une partie importante 
des discours religieux pentecôtistes vise à affirmer la supériorité de leur doctrine par 
rapport aux autres ou sont des commentaires ironiques construisant une altérité 
religieuse radicale. Par exemple, j 'ai pu constater l'insistance du pasteur Mamadou 
Karambiri, lors d'une exhortation, à affirmer que Dieu ne peut pas être appelé Allah, 
contrairement à certains usages en langues nationales, ainsi que les réactions 
enthousiastes des fidèles, visiblement habitués à de telles pointes656 qui s'insèrent 
655 Langewiesche, « Le dialogue. » 
656 Observation d'un prêche du pasteur Mamadou Karambiri dans le cadre de la semaine de la 
Pentecôte au Temple Bethe! Israël du Centre international d'évangélisation, le 20 mai 2010, à 
Dassasgho, Ouagadougou. 
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dans une culture du dénigrement des autres confessions chez les fidèles : « très 
critiques envers les pratiques religieuses traditionnelles et l' islam, ils n'hésitent pas à 
dénigrer ouvertement les autres confessions et aiment longuement disserter sur des 
pratiques différentes des leurs qu' ils jugent absurdes657 . » De façon générale, les 
activités des sections jeunesses des églises pentecôtistes abordent conséquemment 
rarement la question de la cohabitation religieuse. 
Plus encore, les églises pentecôtistes s' affairent à construire des embryons de contre-
sociétés où les fidèles trouveraient 1' essentiel de leurs ressources. Cette ambition se 
voit d'abord dans les rituels, très fréquents et exigeants, qui laissent peu de temps aux 
membres pour exercer d' autres activités et créent un langage et des références 
symboliques exclusives, notamment par des formules de salutations spécifiques658 . 
En effet, outre le culte dominical, les églises organisent régulièrement des séances de 
louanges et d'études bibliques, en plus de structurer les membres en sous-sections 
(enfants, jeunes, femmes, hommes, chorales) auxquels les pasteurs exigent 
d'appartenir et qui ont chacune leurs réunions régulières et leurs activités spéciales. 
De cette façon, l'église en vient à constituer le principal, sinon le seul lieu de 
socialisation des fidèles659. Dans cette foulée, la JAD d' une église locale a constitué 
une base de données de ses membres avec leur emploi, dans le but d 'éventuellement 
fournir des opportunités d 'emploi à ces derniers à l' intérieur de la communauté660. Ce 
genre de mesure vise à . atteindre éventuellement une autonomie face au monde 
extérieur. Fabienne Samson-Ndaw résume bien cette attitude de repli : 
657 Fabienne Samson-Ndaw, «Entre repli communautaire et fait missionnaire : Deux mouvements 
re ligieux (chrétien et musulman) ouest-africains en perspective comparée, »Social Sciences and 
Missions, 21, no 2 (2008) : 236. 
658 Voir notamment les contributions dans Martin Lindhardt, dir. Practicing the Faith: The Ritual Life 
of Pentecostal-Charismatic Chris tians. (New York: Berghahn Books, 2011 ). 
659 Voir à ce sujet Sandra Fancello, «Du village au temple : les assemblées pentecôtistes comme 
espaces de sociabi lité urbaine en Afrique», dans Lieux de sociabilité urbaine en Afrique, sous la 
dir. de Laurent Fourchard, Odile Goerg et Muriel Gomez-Perez. (Paris : L'Harmattan, 2009), 357-
380. 
660 Entretien avec Michel, responsable de la JAD, le 29 décembre 2010, à son bureau, Ouagadougou. 
Souvent critiqués par les non-adeptes qui ne comprennent pas toujours leurs 
actions religieuses, sociales voire politiques, les disciples de [ . .. ] Mamadou 
Philippe Karambiri et de l' Église des Assemblées de Dieu cherchent tous à 
s'exclure eux-mêmes de la société profane pour vivre pleinement leur foi, à 
l' intérieur de leur communauté idéalisée, grâce aux enseignements 
particuliers de leurs leaders. Lorsqu' ils y entrent, ils quittent le temps d ' une 
activité particulière les problèmes de leur vie quotidienne et connaissent un 
moment de paix partagé avec d' autres jeunes qui ont les mêmes 
aspirations. 66 1 
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La revendication de la culture « traditionnelle » par les jeunes pentecôtiste est 
particulièrement délicate, dans la mesure où la ligne est mince, dans l ' univers 
évangélique, entre une inscription pragmatique dans un espace culturel afin de 
procéder à une évangélisation qui doit composer avec les références des convertis et 
une diabolisation de nombreux éléments culturels, que la puissance de Jésus-Christ 
doit combattre. David Maxwell rend bien compte de cette dichotomie : 
[ . .. ] Pentecostals have been animated by two impulses: the primitive and the 
pragmatic. The primitive represent a powerfully destructive urge to smash all 
human tradition in arder to retum to a first-century world where the Holy 
Spirit reigned supreme. In that realm, rniraculous signs and wonders are the 
stuff of daily life, dreams and visions constitute normative authority, and the 
Bible is immune to higher criticism. The pragmatic impulse, in contrast, 
reflects a desire ' to do whatever is necessary in arder to accomplish the 
movement's purposes ' .662 
L' équilibre entre ces deux pôles est fragile, et un témoignage comme celui de Jérémie 
évoqué en 5.2.3 qui tendait vers une volonté de réappropriation d'éléments des 
religions traditionnelles dans le christianisme est clairement de nature à rompre cet 
équilibre, comme il le reconnaissait en affirmant qu' il lui serait impossible de tenir un 
tel discours dans l ' église663 . D ' autres j eunes de la même église prenaient d ' ailleurs le 
contrep ied de cette vision positive de la culture, mettant l' emphase sur la rupture 
66 1 Fabienne Samson-Ndaw, « La religion comme mode de mobilisation sociale pour la jeunesse 
urbaine: L' islam et le christianisme à Dakar et à Ouagadougou, » Youth and the Global South, ASC 
Website, Leiden, Pays-Bas, 2007. http://www.ascleiden.nl/Pdf/youthconfsamsonndaw.pdf. Consulté 
le 15 mars 2013. 
662 Maxwell, African Gifts of the Spirit, 14. 
663 Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 20 Il , dans ma cour, Ouagadougou. 
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constituée par la conversion qui libère complètement selon eux de toute attache à une 
culture qui est synonyme, en langue mooré, de religion traditionnelle : « Ils ne sont 
pas dans la culture, ils sont dans Jésus!664 » « [J]e vois les gens disent faut qu'on 
revienne sur notre culture, culture. Je ne vois pas, moi je ne parlerai pas de culture en 
soi. Parce qu'en Afrique nous on a une culture vraiment pas ça665. » 
Les jeunes musulmans semblent évoluer dans une dynamique parfois similaire, 
quoique globalement moins cloisonnée, notamment du fait de l' importance historique 
et démographique de la religion musulmane et des tensions constantes entre la 
valorisation idéaliste de l' unité de l' islam et des divergences de points de vue entre 
les tendances islamiques, qui font que certains des clivages religieux les plus 
importants se trouvent à l' intérieur même de la communauté musulmane plutôt 
qu' avec les autres confessions. La reconnaissance par les textes sacrés de l' islam de 
l'existence du christianisme et l'existence d'un statut spécial de protégés (dhimmi*) 
pour les « gens du livre » (Ah! al-Kitab*) tend par ailleurs à rendre la perception des 
chrétiens par les musulmans moins hostile que dans la séparation radicale entre 
« sauvés » et monde diabolique présente dans le pentecôtisme. Cependant, la question 
des relations avec les chrétiens soulève tout de même d' importants débats au sein des 
associations islamiques. 
En particulier, lors de la causene sur la cohésion sociale animée par Mamadou 
Alioune Diouf présentée en 5.2.2, deux jeunes du quartier, adhérents du Mouvement 
sunnite, ont rapidement quitté la salle. Rencontrés par la suite, ils affirmaient être 
partis car ils savaient qu'ils ne seraient pas d'accord avec les idées avancées par le 
conférencier sur les relations interconfessionnelles. En effet, l'interprétation mise de 
l'avant par Diouf entre en conflit avec une autre voulant qu'il soit illicite de souhaiter 
bonne fête lors des fêtes religieuses non-musulmanes, puisque cela constituerait une 
664 Entretien avec Asséta, responsable de la JAD, le 24 février 20 Il , dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. Traduit du mooré. 
665 Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 2011 , dans la cour d' une école 
évangélique, Ouagadougou. 
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participation à un culte non reconnu par l'islam666 . Cette question des salutations, 
récurrente dans les débats internes des associations islamiques, a surgi dans 1' espace 
médiatique en janvier 2013 , alors que la visite de courtoisie effectuée par l' irnâm* de 
la grande mosquée de Ouagadougou Aboubacar Sana à 1' archevêché de Ouagadougou 
dans le cadre des fêtes de Noël et du Nouvel An a été dénoncée par un groupe 
s' identifiant comme Jeunesse des associations islamiques. La nouvelle ayant été 
apprise par les médias667, la CMBF a rapidement émis un communiqué pour dénoncer 
cette remise en cause du « dialogue islamo-chrétien » par « des jeunes et leurs 
manipulateurs connus pour leur intolérance, leur volonté de créer la discorde entre les 
' l ' . 668 communautes re 1g1euses . » 
Cette dernière mention laisse entendre 1' existence à Ouagadougou d'un réseau actif 
d' inspiration salafiste. En marge de cette controverse, le journal Mutations a publié 
deux articles détaillant plus avant les tensions entre le leadership de la CMBF et 
certains jeunes669. Ces articles indiquent qu 'Ali Sanfo, jeune irnârn* de la CMBF à la 
mosquée de la trame d 'accueil de Ouaga 2000, dans la périphérie sud de 
Ouagadougou, a été relevé de ses fonctions suite à cette affaire , étant tenu 
responsable de la fronde des jeunes qui avait conduit une délégation à se rendre à la 
résidence de l' irnârn* Sana pour protester contre ce qu' ils considéraient comme une 
trahison des principes islamiques. Ces jeunes, manipulés selon les responsables de la 
CMBF par l' irnârn* Sanfo et influencés par l'association rivale du Mouvement 
666 Observation à la causerie « Le rôle de la jeunesse musulmane dans la consolidation de la paix 
soc iale et le développement », animée par Mamadou Alioune Diouf, organisée par une association 
musu lmane de jeunes de quartier, le 2 janvier 20 Il , dans une école, Ouagadougou. 
667 Moumouni Simporé, « Intégrisme re ligieux au Burkina?: Vite, il faut circonscrire ce cancer! , » 
L 'Observateur paa/ga, 28 janvier 2013. 
668 El Hadj Adama Sakandé, « Religions : La Communauté musulmane du Burkina dit non à 
· l'intégrisme de la« Jeunesse des associations musulmane»,» LeFaso.net, 29 janvier 2013. 
669 Abdou laye Ly, «Panique dans la communauté musulmane,» Mutations, 1°' mars 20 13, no 24; 
Abdoulaye Ly, « Manifestation des jeunes musulmans : L' imam Sana pris dans ses propres 
contradictions, »Mutations, 1er mars 2013, no 24. Ces articles publiés dans un journal de création 
récente, ne citent pas leurs sources, et sont à prendre avec précaution. Cependant, leur contenu 
laisse voir une bonne connaissance des acteurs en jeu, ce qui laisse entendre que le j ournaliste a eu 
accès à des informations internes au conflit, quoique possiblement partiales. 
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sunnite, auraient en effet été choqués de voir 1' imâm* Sana contredire ses propres 
prêches en opposition aux salutations lors des fêtes chrétiennes. 
Cette affaire survenait peu de temps après la visite au Burkina Faso du prédicateur 
congolais Abdul Madjid Kasogbia, qui avait également soulevé certaines tensions. 
Ancien séminariste converti à l' islam, ce jeune conférencier de talent centre ses 
interventions sur ce qu' il qualifie de « théologie comparée ,» ce qui correspond dans 
les faits à une volonté de démontrer l'erreur de l'interprétation chrétienne de la Bible 
et la véracité de l' interprétation musulmane selon laquelle Jésus serait tm prophète 
humain et non une incarnation de Dieu, et que la Bible annonçait la venue de 
Muhammad et la clôture de la révélation divine. Abdul Madjid est devenu très 
populaire dans les milieux islamiques africains par la production de vidéos le mettant 
en vedette au cours de débats avec des pasteurs évangéliques distribués en DVD ou 
diffusés en ligne, dans une démarche qui rappelle celle de feu Ahmed Deedat, 
prédicateur sud-africain rendu célèbre et polémique par les mêmes méthodes dans les 
années 1980 et 1990. Irnran, jeune sympathisant du Mouvement sunnite et grand 
admirateur d 'Abdul Madjid, m 'avait d ' ailleurs fait écouter un de ces débats . Lors de 
son passage au Burkina Faso en décembre 2012 et janvier 2013 à l' invitation du 
CERFI, Abdul Madjid Kasogbia avait fait plusieurs conférences sur ses sujets de 
prédilection à Ouagadougou, Koudougou, Ouahigouya et Bobo-Dioulasso. Le clou de 
la tournée a été sa prestation au Palais des sports de Ouaga 2000 le 3 janvier 2013 
sous le thème « Le message divin à travers : Abraham, Moïse, Jésus, Mohamad (psl) : 
Convergence ou divergence, » qui a attiré une foule considérable, témoignant autant 
de la popularité de son message que de l' intérêt porté à son style controversé670 . Il 
s'est par ailleurs fait connaître à une audience nationale par son passage à 1' émission 
Actu-Hebdo à la télévision publique RTB67 1. Signe du caractère délicat de son 
670 Moussa Diallo, «Cheik Abdoul Madj id Kasogbia, théologien et prédicateur musulman : 
« Mohammad n'a pas apporté une nouvelle religion mais la même que les autres prophètes qui 
l'ont précédé», » LeFaso. net, 7 janvier 2013 
67 1 Enregistrement reproduit sur le site Le Musulman du Faso , 
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message, les autorités du Bénin, étape suivante de sa tournée, l'ont expulsé après son 
allocution sur une chaîne de télévision672 . 
L'entente intercommunautaire vantée par plusieurs militants islamiques se frotte donc 
à des interprétations qui, si elles ne prônent pas le conflit, sont certainement moins 
proactives dans la recherche du contact avec les chrétiens. Ces interprétations, selon 
certains militants francophones, est associée au courant salafiste porté par les 
diplômés des madâris* et des universités arabes. Ils citent notamment la nouvelle 
génération de prédicateurs proches du Mouvement sunnite et formés dans les 
universités arabes comme le Dr Mohamad Kindo ou Ismaël Derra, qui sont fort 
populaires chez les plus jeunes et disent craindre que leur influence soit à terme 
dommageable pour la paix sociale673. 
On peut en partie remettre en cause cette interprétation, dans la mesure où plusieurs 
francophones adhèrent également aux idées salafistes, notamment en matière de 
contacts avec les non-musulmans. Cependant, il semble bel et bien exister un clivage 
entre les musulmans ayant fréquenté le système d' éducation public francophone et 
ceux ayant plutôt fréquenté les madâris* puis les universités des pays arabes pour les 
plus scolarisés. La différence ne semble pas tant venir du contenu de l ' enseig~ement, 
bien que 1' ambiance très religieuse des madâris* et les filières théologiques 
poursuivies par la plupart des étudiants burkinabè dans les pays arabes les conduisent 
vraisemblablement à envisager la plupart des questions sociales sous l' angle de la 
conformité avec la lettre des textes. Cependant, c' est surtout dans l'expérience de 
socialisation que le clivage entre francisant et arabisants se remarque. En effet, les 
jeunes musulmans scolarisés dans les écoles publiques ont fréquenté au quotidien des 
http://islam.bfi'index.php?page=page&id_article=146. [consulté le 15 mars 2013] 
672 Hospice Alladayè, « Expulsion du Docteur Abdul Madj id Kasogbia du Bénin :La communauté 
musulmane s ' insurge et brandit la laïcité, »Le Matinal, 23 janvier 2013, reproduit sur 
http://www.actubenin.com/?Expulsion-du-Docteur-Abdul-Madjid. [consulté le 15 mars 20 13] 
673 Entretien avec Moussa, responsab le de la JIR, le 22 janvier 20 I l , dans son bureau, à Kou louba, 
Ouagadougou; entretien avec Ibrahim, responsable de la JIR, le 23 j anvier 20 Il , devant la mosquée 
de Larlé, Ouagadougou. 
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jeunes d'autres communautés et tissé des liens d'amitié. C'est le cas d'Ismaël, qui 
faisait état de ses liens d'amitié avec un ancien responsable de la jeunesse catholique 
paroissiale, liens qui remontaient à leur passage commun au lycée. Cette proximité a 
mené à des activités communes entre les deux associations religieuses, arrêtées 
depuis le renouvellement du bureau de jeunesse paroissiale par des responsables plus 
jeunes674. Cette collaboration issue de l'école fait écho à l' importance évoquée en 
5.2.2 par Caroline de la présence des associations scolaires catholiques, musulmanes 
et protestantes dans les établissements publics qui, dans le contexte plus large d'une 
valorisation publique du dialogue, amène les élèves à développer des contacts au-delà 
de leur confession675• À l'inverse, les jeunes issus des madâris*, sans nécessairement 
manifester de l' hostilité pour les chrétiens,' analysent plutôt les relations 
interreligieuses d' un point de vue théorique informé par les textes sacrés de l'islam. 
Les discussions menées lors d'une causerie sur les relations avec les chrétiens, 
animées par des enseignants arabisants, révélaient une connaissance . très 
approximative du christianisme par ces derniers676, qui tranche avec les visions plus 
nuancées des militants francophones, ou encore celles de l' orateur Mamadou Alioune 
Diouf, très en vue dans les milieux islamiques francophones . 
De façon générale toutefois, malgré les discours d'une partie des militants, les 
contacts sont assez limités entre les jeunes des différentes confessions, même au sein 
des associations catholiques où les injonctions de la hiérarchie à porter le dialogue 
interreligieux sont appropriées de façon inégale. La rencontre sur ce thème organisée 
par une CCB universitaire, qui devait faire intervenir des invités protestants et 
musulmans, a été planifiée le vendredi midi, les organisateurs n'ayant pas pensé à la 
tenue de la prière musulmane au même moment, ce qui est révélateur du 
674 Entretien avec Ismaël, responsable d ' une association islamique de jeunes de quartier, le 19 
décembre 2010, à son domicile, Ouidi, Ouagadougou. 
675 Entretien avec Caroline, responsable d' une coordination de jeunesse catholique, le 20 janvier 
20 li , dans la cour de l'église, Ouagadougou. 
676 Observations à une causerie d'une assoc iation musulmane de jeunes de quartier, le 16 janvier 
20 Il , au domicile d'un membre, Ouagadougou. 
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cloisonnement des pratiques677. Par ailleurs, le bureau d'une jeunesse paroissiale, 
constitué d'une nouvelle cohorte de jeunes militants catholiques âgés dans la 
vingtaine, ne semblait pas intéressé par le renouvellement des collaborations passées 
avec les associations islamiques du secteur, se voyant plutôt en compétition 678 . Enfin, 
l'un des membres du bureau s'étendait sur les mauvaises expériences qu' il avait 
vécues lors de son passage dans un lycée protestant, où il décrivait un climat de 
prosélytisme latent qui agaçait les élèves non-protestants679 . 
Les jeunes militants religieux, par-delà les bonnes intentions de certain de leurs 
leaders, s' affirment donc en grande partie en compétition face aux autres confessions, 
et 1' espace national partagé devient, à 1 'image des « nations » de 1' évangélisme 
paulinien, principalement un cadre où exercer un effort de conversion. Cette 
dynamique s' appuie en partie sur un recrutement dans des milieux vulnérables, en 
décalage avec le profil relativement favorisé des leaders intellectuels. 
5.3.4 Sectarisme et galère urbaine 
Autant les responsables des associations de jeunes musulmans de quartier que ceux 
des jeunesses paroissiales catholiques se plaignent d'tm sérieux manque 
d'enthousiasme de la part des plus jeunes, qui ne semblent plus intéressés par leurs 
activités. Ces responsables évoquent à l' inverse les années 1990 comme l' apogée de 
la mobilisation des jeunes, ce qui correspond grosso modo à la période au cours de 
laquelle les ancien pionniers de a révolution fréquentaient le lycée et 1 'université, et 
disposaient de temps et d'énergie pour militer. À l'inverse, les églises pentecôtistes, 
les prédicateurs salafistes ou encore le renouveau charismatique catholique n 'ont 
aucune difficulté à attirer de nouveaux jeunes en quête d'un discours fort qui ouvre 
677 Observation du débat « Dialogue interreligieux, quel apport pour l'étudiant?, » organisé par une 
CCB universitaire, le 28 mai 2010, à l'Université de Ouagadougou. 
678 Entretien avec des membres d ' un bureau de jeunesse paroissiale, le 22 décembre 2010, dans les 
bureaux de la paroisse, Ouagadougou. 
679 Entretien avec Georges, responsable de jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011, dans les bureaux de 
la paroisse, Ouagadougou. 
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sur le renouveau personnel et la protection divine contre les difficultés de la vie. S'il 
serait abusif de prétendre que c'est précisément le refus du dialogue interreligieux qui 
attire les jeunes vers ces tendances, on peut toutefois supposer que leur rigorisme sans 
concession constitue un pôle de ralliement attirant pour bon nombre d'entre eux. 
Alors que les tenants du dialogue interreligieux évoquent fréquemment les 
nombreuses familles mixtes que compte le pays, les parcours de conversion ou 
d'engagement de bon nombre de jeunes militants ou sympathisants pentecôtistes, 
charismatiques ou salafistes renvoient à une rupture avec un milieu familial souvent 
considéré comme oppressif, voire violent680 . Dans ce contexte, l'implication 
religieuse ne se fait pas prioritairement sur la base d'une volonté d'engagement social 
dans l'espace national pluriel qu'est le Burkina Faso, mais plutôt dans une démarche 
individualisée vers le salut autant sur Terre que dans l'au-delà. Les mouvances 
religieuses de tendance sectaires font donc office de ce que Pierre-Joseph Laurent 
nommait «groupes de la sortie du groupe681 , » formant un noyau serré qui permet 
d' accueillir des jeunes qui ont entamé une démarche radicale de rupture. 
Ce clivage entre un noyau de militants relativement bien intégrés dans des familles 
stables et attachées au dialogue interreligieux qui régit les relations sociales du 
quartier depuis plusieurs générations et un grand nombre de jeunes attirés par les 
promesses de rupture et de renouveau de certains mouvements religieux s'est 
exprimée lors de la causerie islamique évoquée au point précédent. Devant les 
questions de certains membres du bureau de l'association organisatrice selon lesquels 
il serait difficile de renoncer aux salutations des voisins lors des fêtes chrétiennes par 
souci de préserver l' harmonie du quartier, un jeune de l' assistance à rétorqué que 
«plusieurs d'entre nous avons dû rompre avec notre famille pour suivre l'islam, alors 
680 Entretien avec Imran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011, dans ma cour, 
Ouagadougou; entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 31 
janvier 20 li , dans l'enceinte de l'église, Ouagadougou; entretien avec Ismaël, responsable de la 
JAD, le 5 février 20 Il , dans son bureau, Ouagadougou. 
681 Pierre-Joseph Laurent,« L'offre de guérison des Assemblées de Dieu du Burkina Faso : Un 
bricolage en train de se faire entre la société mythique et la modernité globalisée, » 
Ethnographiques.org, 14 (2007) : 4. 
----------
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il ne devrait pas être difficile de risquer de se brouiller avec des voisins pour bien 
appliquer les préceptes de la religion682. » Cette situation de rupture, qui renvoie aux 
récits de plusieurs jeunes rencontrés autant dans les églises pentecôtistes, au 
renouveau charismatique catholique qu' au Mouvement sunnite, était toutefois très 
éloignée de la situation vécue par la plupart des responsables des bureaux 
d'associations islamiques de quartier présents lors de la causerie. 
Ces profils recoupent en partie un clivage de classe, dans la mesure où de nombreux 
leaders d ' associations religieuses de jeunes sont fortement scolarisés et, pour les plus 
âgés d' entre eux, établis dans leur propre parcelle avec leur famille nucléaire. C' était 
le cas notamment de Hamadi, l' hôte de la causerie susmentionnée, professionnel dans 
une ONG, qui avait récemment complété la construction de sa maison dans des 
matériaux assez dispendieux et dans un style original, notamment un revêtement 
extérieur en pierre très convoité car accumulant moins la chaleur que le béton plus 
usuel et bon marché. Si tous les jeunes étudiants et diplômés ne peuvent aspirer 
aisément à une situation aussi enviable dans un contexte de précarisation de la 
fonction publique, ils n 'en demeurent pas moins plus favorisés dans leurs chances 
d'ascension sociale que la majorité des jeunes, dont la plupart de ceux ayant eu un 
parcours de conversion vécu comme une rupture. Ces derniers, ou du moins ceux 
rencontrés dans le cadre de cette étude, en plus d' avoir vécu ou provoqué une rupture 
familiale dans certains cas, ont eu un parcours scolaire interrompu et des perspectives 
d'avenir très incertaines. Dans certains cas, l' implication religieuse leur a permis 
d'éviter ou de sortir de la criminalité683 , alors que d'autres ont trouvé à travers la 
conversion la discipline nécessaire pour renouer avec les études ou entreprendre une 
formation dans un métier manuel, comme Imran, sympathisant du Mouvement 
682 Observations à une causerie d'une association musu lmane de jeunes de quartier, le 16 janvier 2011, 
au domicile d ' un membre, Ouagadougou. 
683 Entretiens avec Ambroise, servant de messe, le 5 mars 2011, dans ma cour, Ouagadougou; avec 
Anselme, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 1er février 20 Il , dans les locaux de 
la paroisse, Ouagadougou; entretien avec Jérémie, membre de la JA D, le 3 févr ier 20 Il , dans ma 
cour, Ouagadougou. 
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sunnite, qui étudiait la menuiserie684, ou encore Sylvie, du renouveau charismatique 
catholique, qui étudiait la couturé85 . Bien entendu, tous les membres des églises 
pentecôtistes, les participants du renouveau charismatique catholique et les 
sympathisants de la tendance salafiste ne sont pas des jeunes défavorisés et ces 
mouvements recrutent dans diverses catégories sociales. Cependant, il semble évident 
qu 'une partie au moins de leur essor provient d 'une capacité à offrir des ouvertures à 
des jeunes, fort nombreux dans une ville comme Ouagadougou, dont la marge de 
manœuvre est limitée par une marginalisation sociale. 
Ces constats ne visent pas à réduire les phénomènes pentecôtiste, charismatique et 
salafiste à une forme de mouvement de déshérités. Les profils d'adhérents sont 
multiples et plusieurs convertis à ces tendances ne sont pas dans une démarche de 
rupture aussi prononcée ni dans une situation aussi précaire. N'en demeure pas moins 
que ces exemples sont quelques uns des nombreux parcours qui constituent l'un des 
moteurs de la vitalité de mouvements en pleine croissance, vitalité qui provient en 
partie de recherches de solutions face à des perspectives d'avenir limitées pour ces 
jeunes. Ainsi, une certaine précarité en vient à nourrir un cloisonnement des 
confessions religieuse et renforcer des mouvances qui offrent une protection par des 
promesses de prospérité, de guérison ou par l'insertion dans une nouvelle 
communauté caractérisée par tm comportement étroitement réglé autour d' injonctions 
religieuses. 
Conclusion 
En définitive, on perçoit une tension dans le champ religieux entre insertion dans un 
projet nationaliste, fortement marqué par l'expérience révolutionnaire, et un repli sur 
des identités confessionnelles de la part des plusieurs militants. D'une part, les 
684 Entretien avec Imran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
685 Entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 31 janvier 2011 , dans 
l'enceinte de l'église, Ouagadougou. 
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symboles et pratiques nationalistes mis de l'avant par le CNR font l'objet d'un 
apparent consensus dans l'espace public burkinabè et le régime Compaoré, bien que 
très inséré dans les dynamiques économiques liées à la globalisation, y recourt 
fréquemment, en particulier au cours des cérémonies du cinquantenaire de 
l'indépendance, en partie de façon instrumentale et en partie comme nécessité face à 
une population globalement gagnée à une culture nationaliste. Les anciens pionniers 
de la révolution, encore très nombreux à la tête d'associations religieuses de jeunes, 
sont particulièrement attentifs à cadrer leur action religieuse à l' intérieur des 
paramètres d 'une culture nationaliste issue de la révolution. Cette attention, qm 
rejoint dans les cas de l'Église catholique et de certaines tendances de l'islam des 
orientations sociales et théologiques prises en parallèle en faveur d 'une inscription 
nationale de la religion, s'exprime par l'utilisation de symboles et de rhétorique 
nationaux dans les activités ainsi que par une valorisation, dans les discours comme 
dans certaines pratiques, d'éléments empruntés aux cultures «nationales » comme la 
langue, la danse, l'artisanat et dans certains cas les croyances locales. Arrimés à la 
culture nationaliste dans certains cas, ces emprunts aux cultures « nationales » 
peuvent aussi témoigner, comme dans le cas des églises pentecôtistes, d'un court-
circuitage du pallier national, dans un assemblage entre ancrage local et citoyenneté 
culturelle globale. Les « diaspos, » nés et grandis en Côte d'Ivoire avant de 
« rentrer » au Burkina Faso suite aux crises ivoiriennes, se trouvent quant à eux dans 
une position ambiguë par rapport au nationalisme burkinabè ambiant, entre une 
volonté d compense un déficit d'inscription national t 1 rattach rn nt à d s 
mémoires et références qui dépassent le cadre burkinabè. En ce sens, le militantisme 
religieux fournit une occasion pour concilier une expérience personnelle de mobilité 
transnationale avec une insertion dans des réseaux de sociabilité nouveaux. Enfin, les 
jeunes intellectuels font preuve d' un attachement contradictoire à ces cultures 
nationales, dans la mesure où il contraste avec leur aspiration à un mode de vie 
« moderne. » 
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Cependant 1' insertion dans la culture nationaliste burkinabè, valorisée en haut lieu 
tant par l'État que par les hiérarchies religieuses dans une perspective de paix sociale 
et revendiquée par une partie des jeunes militants nostalgiques de la révolution se 
heurte à divers obstacles dans les activités de la base des structures religieuses. Les 
églises pentecôtistes s' inscrivent particulièrement dans une logique transnationale qui 
valorise fortement les liens internationaux et occulte les symboles et références 
nationaux. Dans une certaine mesure, l'islam contemporain est animé d'un élan 
global similaire qui pose la religion musulmane en globalisation alternative à celle 
dominée par les intérêts occidentaux, ce qui conduit les militants burkinabè à donner 
une importance souvent prépondérante aux enjeux internationaux au détriment des 
dynamiques locales. Enfin, toutes les confessions se caractérisent par un 
fonctionnement, en ce qui concerne les associations de jeunes, qui fait peu de place 
aux contacts interconfessionnels, les pratiques poussant plutôt à un repli et les 
discours témoignant d'une faible connaissance des autres religions. Sans remettre 
fondamentalement en cause la culture politique nationaliste du Burkina Faso, à 
laquelle plusieurs acteurs religieux participent par conviction ou par pragmatisme, ces 
éléments montrent que l'engagement religieux des jeunes peut être un facteur de 
dislocation autant que de renforcement de l' identité nationale. Ainsi, sous l'apparent 
consensus autour de la culture nationaliste, on constate la mise en place de versions 
différenciées de citoyennetés culturelles au sein desquelles la nation ne constitue pas 
l'espace primordial d'inscription. C'est le cas en premier lieu des églises 
pentecôtistes, au sein desquelles l'horizon global est plus spontanément revendiqué 
au sein d' une citoyenneté culturelle qui articule globalisation, religiosité intense et 
certains éléments choisis des cultures locales. C'est aussi le cas de plusieurs jeunes 
musulmans d'orientation salafiste, pour qui la umma* globalisée constitue le cadre de 
référence dominant. Le clivage entre culture nationaliste et citoyenneté culturelle 
possède une dimension de classe, dans la mesure où l'adhésion au patriotisme 
pluraliste est principalement le fait d'intellectuels socialement et économiquement 
intégrés dans un pluralisme vivant, alors qu'une jeunesse déclassée est globalement 
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plus attirée par des tendances d' affirmation d'une citoyenneté culturelle distinctive. 
Le fresh contact se base ainsi sur des conditions de prise de contact avec le bagage 
· nationaliste qui sont fort différenciées selon les appartenances de classe. 
Le nationalisme burkinabè .se fédère autour de certains principes, en grande partie 
diffusés par le régime sankariste, dont l'un des principaux est celui de moralité, 
revendiqué par le CNR comme vertu nationale. Dans ces circonstances, les réflexions 
sur 1 'appartenance nationale des jeunes militants religieux se posent en grande partie 
autour de la notion de moralisation de la société. Cette notion, qui resurgit 
périodiquement à l'avant-scène du discours public africain, recoupe pour les jeunes 
militants religieux burkinabè du XXIe siècle des idées en partie contradictoires. 
CHAPITRE VI 
MORALISATION, ÉCONOMIE MORALE ET ÉTHIQUE DE 
L'ACCUMULATION 
Les cérémonies du cinquantenaire ont soulevé des réflexions autour des valeurs 
nationales, dans la mesure où le cadre de la nation burkinabè était mis de l'avant par 
l'État et où les cérémonies, de l'aveu même des responsables étatiques, visaient à 
susciter des discussions autour des acquis et des perspectives du pays. Si ces 
discussions n'ont pas eu lieu de façon explicite lors des activités officielles, elles ont 
eu lieu dans divers forums informels, où la question de l'héritage de la révolution 
sankariste et de ses valeurs a émergé comme centrale. Cette révolution a notamment 
fixé l' image du Burkina Faso comme celle d' un pays « intègre, » ou du moins qui 
avait pris un virage résolu vers la restauration d' une moralité africaine qui aurait été 
pervertie par la ·colonisation. Cette image est demeurée comme un idéal à atteindre 
dans le discours public burkinabè, où la notion de moralisation est plutôt 
consensuelle, les appels à une réforme morale, particulièrement de la jeunesse, se 
succédant de la part de divers acteurs publics. Cette ambiance de moralisation 
permanente trouve évidemment prise au sein des structures religieuses de toutes 
confessions, dont plusieurs se présentent comme des agents moralisateurs, justifiant 
ainsi leur utilité sociale tout en tentant d'attirer des nouveaux membres par la 
projection d'une moralité irréprochable. 
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L' idée de moralisation prônée par les différents acteurs se rejoint en partie dans la 
volonté d' imprimer aux citoyens et aux fidèles un comportement irréprochable à 
même de résorber les maux qui affligent la société. Cependant, il existe une 
différence importante entre la moralisation telle que proposée par les révolutionnaires 
d'août 1983 et celle revendiquée par les responsables officiels contemporains dans 
l'implication économique de cette notion de moralisation. En effet, la révolution 
prônait une moralisation socialiste qui se voulait ancrée dans une vision idéalisée de 
la solidarité « africaine, » jugeant le bon comportement à son utilité pour la 
collectivité et s'exprimant comme une remoralisation. Cette vision s'arrime, au plan 
théorique et théologique à tout le moins, avec la morale sociale prônée par l'Église 
catholique et certaines tendances de 1 'islam, pour qui la redistribution des richesses 
constitue une vertu morale prioritaire. En conséquence, et compte tenu de la vivacité 
d'une mémoire révolutionnaire idéalisée chez les jeunes militants religieux et 
réactivée au moment des bilans faits à l'occasion du cinquantenaire, plusieurs 
éléments indiquent une certaine appropriation de ces économies morales au sein des 
associations religieuses de jeunes, principalement catholiques et musulmanes. 
Cependant, ces économies morales se trouvent en contradiction avec la morale 
économique associée au néolibéralisme et implicite dans les politiques à forte 
connotation morale de « bonne gouvernance » prônées par les institutions 
internationales et reprises par les responsables étatiques burkinabè depuis le début du 
XX:Ie siècle. Cette dernière s'insère plutôt dans une « économie spirituelle, » (1.3) qui 
valorise l'accumulation individuelle de richesses et qui stigmatise au contraire les 
comportements « archaïques » de redistribution qui expliqueraient la corruption 
persistante et freinerait le développement. Cette vision est particulièrement présente 
dans les églises évangéliques qui apparaissent comme de puissants vecteurs de la 
morale économique libérale. L'omniprésence de cette morale dans les discours 
publics crée en outre les conditions pour sa diffusion bien au-delà des cercles 
pentecôtistes et les associations religieuses de jeunes dans leur ensemble s' en font de 
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plus en plus les porte-paroles, conduisant parfois à des relectures surprenantes de 
l'héritage sankariste. 
6.1 Moralisation, révolution et témoignage 
La révolution sankariste, à l' instar de la plupart des régimes africains postcoloniaux 
s'étant réclamé du socialisme, a développé un puissant discours de moralisation, 
présentant son action comme un œuvre de régénération morale de la nation. Cette 
moralisation se concevait comme un retour à une économie morale précoloniale 
idéalisée faite de solidarité et de justice sociale, qui s'articulait à une appropriation 
plus moderniste des principes socialistes. À la suite de cette emphase morale, 1' idée 
de moralisation s'est trouvée intégrée à la symbolique nationaliste burkinabè, à 
laquelle adhère une grande partie de la population, alimentant une dénonciation 
ambiante de la dégradation morale du pays. Dans ce contexte, les organisations 
religieuses se posent volontiers en puissants pôles moraux, soit en offrant la 
possibilité d'une contre-société axée sur la morale ou en se présentant comme 
vecteurs d'une moralisation dont l ' outil privilégié est le témoignage. 
6.1.1 Révolution et moralisation 
Le patriotisme révolutionnaire s'incarnait principalement autour de valeurs de 
moralité qui devaient habiter le Burkinabè, à qui l'on demandait d'être un burkindi*, 
ou un « homme intègre» dans toutes ses actions publiques. L' historien burkinabè 
Magloire Somé a qualifié le CNR d' «État-théologien,» dans la mesure où il s' était 
investi de la charge de départager le bien et le mal en matière de gouvernement et de 
comportement des citoyens686. Cette orientation s'est incarnée d'une part dans une 
lutte spectaculaire contre la corruption et d'autre part par différents marqueurs 
symboliques de pureté et de probité : austérité budgétaire, modestie des tenues des 
686 Magloire Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme au Burkina Faso de 1983 à 1987 », 
Cahiers du CERLESHS, 25 (2006) : 180. 
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officiels, discours contre l'alcool et le gaspillage, etc. La corruption est en effet 
rapidement apparue comme l'une des problèmes majeurs qui ont grevé les États 
africains. Dès les premières années d'indépendance, ces derniers ont en effet été 
confrontés aux pratiques des nouvelles élites étatiques, qui étaient réputées détourner 
une large partie des redevances sur les matières premières exportées qui constituaient 
l'essentiel des entrées monétaires pour les nouveaux États. 
Cette situation, et l'absence de contre-pouvoirs organisés, ouvrait la porte à des 
détournements de la part des responsables au sommet de l'État. Face à cette 
corruption, on a vu la multiplication de coups d'États qui se justifiaient d'une volonté 
d'y mettre fin : 
Campaigns against conuption are not new in Africa, of course. Indeed there has 
hardly been a change of regime without them being heavily publicised, 
sometimes in direct response to popular anger over the enrichment of the 
previous office-holders, usually as a means of legitimation for the new team in 
power687 • 
Ainsi, les campagnes contre la corruption menées par les régimes milit~ires ont en 
général couvert la création de nouveaux réseaux de corruption à partir des mêmes 
sources de revenus illicites688 . Le gouvernement de Maurice Yaméogo en Haute-Volta 
a été l'un des premiers à connaître ce sort, la mobilisation contre lui ayant été en 
grande partie alimentée par son voyage de noces aux frais de l'État en 1964, alors que 
les difficultés économiques poussaient le gouvernement à geler les salaires des 
fonctionnaires. Par la suite, les régimes successifs chapeautés par le général Lamizana 
ont conservé une orientation officielle au tère, avec notamment la politique fi cale 
serrée menée par le général Tiémoko Marc Garango, ministre des finances (1966-
1975), qui a limité l'endettement du pays. Malgré tout, les perceptions selon 
lesquelles les élites étaient corrompues sont demeurées vivaces, et les régimes 
687 Ernest Harsch, "Accumulators and Democrats: Challenging State Corruption in Africa," Journal of 
Modern African Studies, 31, no 1 (1993): 32. 
688 Giorgio Blundo, « La corruption et l'État en Afrique vus par les sciences sociales. Un bilan 
historique, » dans État et corruption en Afrique. Une anthropologie des relations entre 
fonctionnaires et usagers (Bénin, Niger, Sénégal) , sous la dir. de Giorgio Blundo et Jean-Pierre 
Olivier de Sardan. (Paris et Marseille : APAD et Karthala, 2007), 58-59. 
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putschistes des années 1980 se sont lancés dans une surenchère an ti -corruption qui a 
culminé avec l'avènement du CNR689. 
L'un des principaux leitmotive du régime Sankara était en effet de purger le pays de la 
corruption des élites précédentes, qui étaient amalgamées dans un même rejet du 
point de vue des militants révolutionnaires. Des actions vigoureuses en ce sens ont 
donc été prises pour en finir avec ce symbole du « pourrissement » général de la 
société postcoloniale. Cette ambition moralisatrice était affirmée dans le DOP 
d'octobre 1983, qui fait figure de texte fondamental du CNR: 
La révolution vise à la transformation de la société sous tous les rapports, 
économiques, sociaux et culturels. Elle vise à créer un Voltaïque nouveau, avec 
une moralité et un compmiement social exemplaires qui inspirent l' admiration 
et la confiance des masses. La domination néo-coloniale a placé notre société 
dans un pouiTissement tel qu ' il nous faudra des années pour la purifier. 
Cependant les militants des CDR doivent se forger une nouvelle conscience et 
un nouveau comportement en vue de donner le bon exemple aux masses · 
populaires. En faisant la révolution, nous devons veiller à notre propre 
transformation qualitative. Sans une transformation qualitative de ceux-là 
mêmes qui sont censés être les artisans de la révolution, il est pratiquement 
impossible de créer une société nouvelle débarrassée de la corruption, du vol , du 
mensonge, et de l' individualisme de façon générale. 690 
L'une des mesures les plus spectaculaires prises contre la corruption a sans doute été 
l'instauration des Tribunaux populaires de la révolution (TPR), en 1984. Il s'agissait 
d'instances nouvelles en marge du système judiciaire régulier, qui se voyaient 
chargés de juger les responsables des régimes précédents, en majorité dans des 
affaires de corruption. Ces tribunaux publics, dont les audiences étaient retransmises 
à la radio et à la télévision, ont fortement frappé l'imaginaire des Burkinabè par 
l'étalement qu'ils faisaient des détournements de fonds publics, contribuant à 
renforcer l'image d'un pouvoir déterminé à purger le pays de ce genre de 
comportement. Ces procès de hauts fonctiorln.aires et de personnalités politiques 
689 Roger Bi la Kaboré. Histoire politique du Burkina Faso: 1919-2000. (Paris: L'Harmattan, 2002), 
104-130. 
690 
«Une société nouvelle, débarrassée de l'injustice sociale et de la domination impérialiste. Discours 
d'orientation politique : 2 octobre 1983, » Thomas Sankara parle: La révolution au Burkina Faso, 
1983-1987. (New York: Pathfmder, 2007), 104-105. 
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comme les anciens présidents Saye Zerbo et Sangoulé Lamizana (ce dernier acquitté 
sous les applaudissements du public) attiraient en effet des foules importantes à la 
Maison du Peuple de Ouagadougou, fascinées devant une justice populiste fort 
éloignée des procédures ampoulées du droit d'inspiration française69 1. 
L'exemplarité nécessaire à la moralisation révolutionnaire de la société burkinabè 
était imposée aux responsables de l'État, dont le train de vie a été drastiquement 
réduit. Les voitures de fonction fournies aux ministres étaient de modestes Renault 5, 
les salaires étaient eux aussi modestes et le président multipliait les mises en garde 
envers les hauts responsables, comme l'illustre l'anecdote célèbre où Sankara avait 
invité le conseil des ministres dans un restaurant de la capitale, pour finalement 
laisser chacun payer sa facture afin qu'ils prennent conscience du coût réel de la 
vie692 . Par ailleurs, ce conseil des ministres était dissout à chaque année et recomposé 
afin d'éviter que les responsables s'installent trop confortablement dans leur service et 
tissent des réseaux de détournements de fonds, en plus d'instaurer un climat 
d'incertitude forçant les politiciens à suivre la ligne officielle pour rester en poste. 
Cette pression mise sur les ministres et les hauts fonctionnaires se répercutait tout le 
long de la chaîne administrative, l'ensemble des fonctionnaires étant soumis à une 
surveillance étroite. Les salaires des cadres ont été réduits, le président Sankara 
estimant qu'il était indécent de dépenser la majorité du budget national sur une petite 
minorité de cols blancs urbains. De plus, le président effectuait régulièrement lui-
même . des visites surprise dans les services pour sanctionner les retards et 
l'absentéisme. Ces mesures inédites avaient pour effet de marquer les esprits quant à 
la détermination du premier responsable du CNR à transformer les comportements693 . 
Elles s'accompagnaient d'une rhétorique sur la pureté qui touchait divers aspects de la 
69 1 Vo ir notamment Gisè le Prignitz, « Les TPR, une Tribune pour le français Populaire sous la 
révolution burkinabè, » dans Alternances codiques et f rançais parlé en Afrique, sous la dir. 
d'Ambroise Queffélec. (Aix-en-Provence: PUF, 1998), 331 -334. 
692 Kaboré, Histoire politique, 190. 
693 Bruno Jaffré, Burkina Faso : les années Sankara, de la révolution à la rectification. (Paris : 
L'Harmattan, 1989), 117-122. 
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vie publique. Le pouvoir insistait sur le maintien de la propreté des villes par les 
citoyens eux-mêmes, qui étaient dans l'obligation de nettoyer les rues devant leur 
parcelle. De plus, au cours de l' « opération villes blanches » de 1986, les habitants 
avaient pour consigne de peindre les murs de leur parcelle en blanc, afin de marquer 
leur pureté. Cette insistance sur la purification avait comme corollaire la 
stigmatisation de la pourriture, les mauvais comportements associés au 
néocolonialisme étant fréquemment affublé du qualificatif de « pourri » dans les 
discours du président. On était donc en face de « fonctionnaires pourris, » « maris 
pourris, » « propriétaires pourris » qu'il fallait mettre au pas et remplacer par des gens 
« propres694 . » 
La moralisation révolutionnaire a connu un tournant en 1986, alors que le CNR, 
conscient de l'effritement du soutien populaire face à son entreprise de fabrication de 
l'homme nouveau a tenté d'élargir les bases de son projet. En particulier, la chefferie 
coutumière, auparavant fortement prise à partie par les révolutionnaires, a été en 
partie réhabilité comme institution endogène et par conséquent porteuse de valeurs 
morale fortes qui pouvaient être compatibles avec les objectifs révolutionnaires, 
malgré une méfiance persistante envers les « féodaux. » De surcroît, le président 
Sankara a aussi fait preuve d'ouverture envers la moralité religieuse, de manière à 
apaiser les tensions avec certaines communautés religieuses, notamment les 
musulmans, en plus de ratisser plus large dans la recherche d'un langage de la 
moralisation qui ferait sens pour une large partie de la population. Ce tournant 
s'accompagnait d'une insistance plus grande sur l' individu, qui devenait le fondement 
de la nouvelle sociétë95 . 
Cette moralisation révolutionnaire s'appuyait sur une lecture particulière de l'histoire 
du pays, qui était vu comme victime du colonialisme et du système économique 
694 Claude Dubuch, «Langage du pouvoir, pouvoir du langage, »Politique africaine, 20 (1985) : 44-
53 . 
695 Labazée, « Réorganisation économique et résistances sociales : la question des allégeances au 
Burkina,» Politique africaine, 20 (1985) : 23-26. 
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capitaliste qui y était associé. En réponse, les responsables du CNR proposaient un 
retour à ce qu' ils considéraient comme une moralité populaire authentique, incarnée 
par la notion de burkindlem*, qui s'arrimait à des principes économiques proches du 
socialisme et en fournissaient l'assise morale. 
6.1.2 L'économie morale révolutionnaire 
L'idée d'une refonte morale des individus a rapidement émergé au sem des 
mouvements nationalistes africains, en particulier ceux se réclamant du socialisme. 
Ce lien entre socialisme et moralisation est très étroit, en dépit à la fois des réticences 
historiques de ce courant à se penser sous cet angle et des critiques conservatrices qui 
en ont fait l'exemple d'un système amoral, critique illustrée de façon caricaturale par 
l'image de l'URSS comme « empire du Mal » chère à l'ancien président des États-
Unis Ronald Reagan (1980-1988). En effet, les pionniers de la pensée socialiste au 
xrxe siècle réagissaient avec passion à l'inhumanité des relations sociales introduites 
par la nouvelle économie capitaliste. E. P. Thompson a bien montré comment le 
mouvement ouvrier anglais s'est constitué entre la fin du XVIW et le début du XIXe 
siècles sur les bases de principes moraux, notamment religieux, qui valorisaient une 
égalité entre les hommes qui s'incarnait dans une forme de redistribution et de 
solidarité que le capitalisme industriel naissant menaçait696 . Dans la seconde moitié 
du XIXe siècle, Karl Marx, que ses disciples ont élevé en père du « matérialisme 
historique » et du « socialisme scientifique » en opposition justement aux diverses 
formes utopiques et moralisatrices de socialisme, insérait pourtant de nombreux 
jugements moraux dans ses œuvres économiques les plus austères, comme le Capital. 
En particulier, le passage sur le travail des femmes et des enfants est empreint d'une 
dénonciation très empathique des effets de l'industrie capitaliste sur des catégories 
vulnérables de la société et sur la destruction de la famille qui y est associée697 . Même 
696 E. P. Thompson. Laformation de la classe ouvrière anglaise . (Paris : Gallimard, 1988), 319-363. 
697 Karl Marx. Le Capital. vol. 1. (Paris :Flammarion, 1985), 286-291. 
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Lénine, passé à l'histoire comme théoricien et praticien d'une révolution socialiste 
basée sur un matérialisme radical, évoquait comment une morale populaire assez 
rigide servirait de base d'un droit spontané dans la société communiste sans État de 
l'avenir, laissant ainsi entendre que son projet social et politique s'asseyait sur un idéal 
voyant les masses populaires comme détentrices d'une moralité « naturelle » 
potentiellement assez rigoriste que le processus révolutionnaire allait revitaliser698 . 
Ce même processus s'est affirmé dans les différentes expériences socialistes sur le 
continent africain, qui ont puisé dans l'héritage moralisateur de la pensée socialiste et 
sa prétention à créer un homme nouveau ayant un comportement exemplaire. L'un 
des exemples les plus évidents est celui de la Zambie, où le président Kenneth 
Kaunda (1964-1991) se réclamait de « l'humanisme africain » et présentait son projet 
politique comme un projet avant tout moral, exigeant que les citoyens soient de 
« bonnes personnes » dont le comportement serait toujours guidé par la recherche du 
bien comrnun699 . En Guinée, la « révolution culturelle » menée par le régime de 
Sékou Touré avait également un contenu moral fort, que le président présentait 
comme constitutif des cultures nationales. Cette moralité culturelle était opposée aux 
vices des élites occidentalisées, rejetant ainsi sur le colonisateur la responsabilité 
d'avoir introduit des désirs d'accaparement individuel de richesses et de prestige chez 
une partie de la population. Le socialisme guinéen se réclamait donc d'une économie 
morale traditionnelle idéalisée qu'il fallait revaloriser, notamment par la scolarisation 
en langues nationales, censées incarner l'authenticité culturelle et permettre aux 
populations de vivre selon leurs valeurs morales sans être contaminées par 
l'étranger700• 
En Tanzanie, la révolution menée par le président Julius Nyerere (1962-1985) 
s'inscrivait également dans une visée moralisatrice, qui se trouvait au cœur de 
698 Lénine. L'État et la révolution. (Paris et Moscou: Éditions sociales et Éditions du progrès, 1975), 
134-135. 
699 Kenneth Kaunda. A Humanist in Africa. (Nashville: Abingdon Press, 1966). 
700 Jay Straker, Youth, Nationalism and the Guinean Revolution. (Bloomington : Indiana University 
Press, 2009) , chap. 2 et 3 en particulier. 
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l'idéologie ujamaa, terme kiswahili renvoyant autant à la famille qu'à la notion de 
bien commun et au socialisme. À travers cette idéologie, il était exigé de chaque 
citoyen qu'il travaille pour le bien commun avant de travailler pour lui-même. Cette 
exigence s'incarnait de façon manifeste au sein des villages ujamaa, où ont été 
relogés des millions de paysans auparavant répartis à . travers la brousse pour y 
travailler à des exploitations collectives et y bénéficier de services difficiles à offrir 
sur les grands terroirs antérieurs. Cette exhortation à travailler pour le bien commun 
s'inscrivait dans une affirmation nationale évoquée plus haut, qui s'appuyait 
notamment sur l'utilisation du kiswahili et de concepts locaux. Ainsi, la moralisation 
portée par l'ujamaa, comme par d'autres régimes socialistes en Afrique, se voulait en 
symbiose avec les valeurs authentiques des habitants du pays, et la transposition des 
politiques économiques sur le plan de la morale allait en ce sens, comme le remarque 
James Ferguson: "The point is not that · the African socialist state stamped out 
selfishness or did away with exploitation, but that it spoke in comprehensible local 
moral vocabulary. Its economie arguments were al ways moral arguments 70 1." La 
moralisation proposée par les régimes socialistes africains se réclamait donc d'une 
économie morale populaire, tirant ses origines dans la longue durée, qui aurait animé 
une certaine résistance des populations face à l'économie capitaliste coloniale. 
Nous touchons ici une certaine ambiguïté du discours moralisateur de ces régimes en 
relation avec leur ancrage présumé dans le substrat culturel local et leur exacerbation 
du nationalisme. En effet, les socialistes tanzaniens, à l'instar de plusieurs régimes 
similaires en Afrique et ailleurs dans le monde, entendaient créer l'Homme nouveau, 
dont le comportement parfait était nécessaire à l'atteinte de l'idéal de communauté des 
richesses par un travail désintéressé au service de l'intérêt collectif. Si cette entreprise 
de transformation des cœurs prétendait n'être qu'une recherche de l'authenticité 
70 1 James Ferguson, Global Shadows: Africain the Neoliberal World Order. (Durham et Londres: 
Duke University Press, 2006), cité dans Kelly Michelle Askew, « Les villages tanzaniens Ujamaa 
40 ans plus tard: Moralisation et commémoration du collectivisme, »A nthropologie et sociétés, 32, 
no 1-2 (2008): 103. 
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perdue des peuples africains, elle passait néanmoins par une coercition parfois sévère. 
La création de villages là où ils n'existaient pas en Tanzanie constitue une illustration 
du décalage entre les représentations idéalisées des cultures portées par les régimes 
socialistes et une réalité où les notions de morales étaient certainement présentes dans 
les valeurs des différents peuples du pays, mais s'y concevaient vraisemblablement 
différemment de ce que les élites postcoloniales avaient en tête 702 . De façon similaire, 
les politiques guinéennes d'enseignement en langues nationales ont été durement 
ressenties par les populations visées comme une manœuvre délibérée de les priver de 
possibilités d'ascension sociale et de mobilité géographique, dans le contexte il est 
vrai d'un régime particulièrement cynique et brutal703 . Ainsi, bien que se prétendant 
des émanations authentiques d'une économie morale traditionnelle, ces régimes 
s'appuyaient dans l'ensemble sur une vision idéalisée de cette économie morale qui 
pouvait certes être en résonance avec certaines valeurs de la majorité de la 
population, mais qui trahissait souvent la position de classe ambiguë d'une jeune élite 
intellectuelle urbaine, à la fois en conflit avec les réseaux d'accumulation hérités du 
colonialisme et en décalage avec les aspirations d'un « peuple » somme toute mal 
connu, voire parfois méprisé. 
Le cas de la révolution sankariste s'inscrivait en grande partie dans les expériences 
socialistes africaines qui l'ont précédé, développant une articulation claire entre un 
patriotisme expressif et son contenu moral présumé. Dans l'esprit des animateurs du 
CNR, le . comportement rigoureux exigé des citoyens s'ancrait dans une vision 
idéalisée d'une économie morale traditionnelle caractérisée par la centralité de la 
communauté et donc une économie tournée vers la redistribution des richesses et la 
cohésion sociale au sein de cette communauté. Selon cette interprétation, la 
colonisation et l'économie capitaliste ont mis à mal cette économie morale et fait 
naître l'individualisme et le désir d'accaparement personnel des richesses. Un 
702 Askew, « Les villages tanzaniens Ujamaa, » 108-11 O. 
703 Straker, Youth, Nationalism, 78. 
socialisme populiste apparaissait comme une façon de revitaliser cette économie 
morale et d'en inscrire certains éléments au cœur d'un nouveau nationalisme. Le CNR 
alliait donc, à l'instar de la plupart des régimes socialistes africains, une vision 
d'avenir nécessitant des sacrifices important au nom de la nation avec un regard 
nostalgique sur le passé dont on voulait mobiliser les concepts au nom de 
l'authenticité. 
S'il est difficile de catégoriser précisément le CNR sur le plan idéologique à cause 
d'un certain éclectisme dans les références utilisées et des tensions notoires entre les 
factions qui le composaient, on peut toutefois clairement constater des emprunts à 
plusieurs expérienc~s de régimes socialistes dans le monde et en particulier en 
Afrique depuis les indépendances. Le noyau central du régime était composé d'un 
groupe de militaires scolarisés animés de sentiments nationalistes, dont un grand 
nombre avait animé le ROC, sorte de club politique clandestin au sein de l'armée 
depuis la fin des années 1970. Cette appellation est fréquemment identifiée comme 
l'acronyme pour Regroupement des officiers communistes, interprétation pourtant 
contestée par d'anciens membres qui estiment que le communisme n'était pas à la 
base du groupe704 • Autour de ce noyau, diverses formations d'extrême-gauche ont 
également participé au CNR, lui donnant une bonne partie de son contenu 
idéologique. Les principales étaient la LIPAD (Ligue patriotique pour le 
développement), qui se réclamait du marxisme-léninisme et du modèle soviétique, 
ainsi que l'Union des luttes communistes reconstruite (ULC-R), d'orientation plutôt 
maoïste. Ces formations, la seconde surtout puisque la LIPAD a été évincée du CNR 
en 1984, ont contribué à façonner l'orientation générale de ce qui est devenu le 
sankarisme. Dans le DOP d'octobre 1983, texte de compromis entre les factions du 
CNR mais ultimement rédigé par Valère Somé, de l'ULC-R, l'insistance sur la morale 
704 Magloire Somé, « Pouvoir révolutionnaire et cathol icisme au Burkina Faso de 1983 à 1987 », 
Cahiers du CERLESHS, 25 (2006): 183. 
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est affirmée : « La domination néo-coloniale a placé notre société dans un 
pourrissement tel qu' il nous faudra des années pour la purifier705. » 
Ces mesures de moralisation se voulaient également en lien avec ce qui était conçu 
comme une moralité originelle du peuple burkinabè. Moralité et patriotisme en 
venaient donc à être synonymes dans les discours officiels. La moralité 
révolutionnaire incluait par ailleurs une forte préoccupation pour le bien commun, 
l'argent accaparé par les « pourris » étant détourné d'une possible utilisation pour le 
développement de l'ensemble du pays. Par exemple, un procès du TPR en 1985 
concernant un pot-de-vin reçu par un fonctionnaire pour un projet avorté voyait le 
président du tribunal invectiver l'accusé de la sorte : « Trente millions! L'État pourrait 
faire beaucoup de choses avec ça. Construire des écoles, des dispensaires .. . C'est 
l'argent du peuple que vous avez volé!706 » 
On trouve donc dans cet extrait l'ambition somme toute classique dans les régimes 
socialistes à créer un homme nouveau qui se caractériserait par une moralité 
exemplaire. L'exemple de cette moralité devait être donné par les militants des CDR, 
créés suite au coup d'État du 4 août mais qui n'étaient pas encadrés jusque là, ouvrant 
la porte à divers abus de la part de militants autoproclamés. Le DOP se voulait ainsi 
une mise en garde envers ces opportunistes. On constate une certaine ambivalence 
dans l'origine présumée du comportement de ce « Voltaïque nouveau. » En effet, ce 
comportement était présenté comme « nouveau » justement, c' est-à-dire que les 
militants devaient l'acquérir par une « transformation qualitative » nécessaire à la 
construction d'une société elle aussi nouvelle. Cette insistance sur la transformation 
personnelle, qui renvoie à de mauvais comportements déjà observés, laisse entendre 
la nécessité de lutter contre les penchants des individus qui pousseraient à « la 
corruption, du vol, du mensonge, et de l'individualisme de façon générale. » 
Cependant, le texte laisse entendre que c'est la « domination néo-coloniale » qui est 
705 
« Discours d'orientation politique,» Thomas Sankara parle: La révolution au Burkina Faso. (New 
York: Pathfinder, 2007), 104. 
706 Cité dans Jaffré, Burkina Faso, 119. 
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responsable de ces penchants, rendant nécessaire un effort colossal pour sa 
« purification. » 
Loin donc de l'aboutissement dialectique des rapports de forces matériels au sein de 
la société burkinabè, la révolution s'affirmait comme un effort presque surhumain, à 
tout le moins à contre-courant des penchants même des militants, en vue d'une 
moralisation de la société. Cette posture d'une élite rigoureuse imposant son projet 
politique aux « masses » était difficilement tenable comme telle et le pouvoir s'est 
rapidement engouffré dans la brèche de l'endogénité ouverte par la dénonciation du 
néocolonialisme pour appuyer son œuvre moralisatrice. La redéfinition des symboles 
nationaux lors du premier anniversaire de la révolution a constitué l'occasion pour 
affirmer le lien entre indépendance, nation et moralité endogène. En effet, le CNR a 
mobilisé le concept moaga de burkindlem*, traduit par « intégrité, » qui était ainsi 
élevé au rang de vertu nationale, caractère renforcé par son association dans le 
nouveau nom du pays à la « patrie » dioula, le Faso*, qui implique une appartenance 
entendue comme lien familial, tel que publicisée au Mali par le régime socialiste de 
Modibo Keita (1960-1968)707• 
Ces notions (Burkina et Faso) tirées des langues nationales, en plus de fournir le 
cachet local nécessaire à une affirmation d'indépendance nationale forte, renvoient 
également toutes deux à une éthique de la communauté, de la sociabilité et de la 
redistribution. En effet, autant le burkindi que le membre du faso doivent respecter les 
règles de redistribution nécessaires au maintien de la communauté. Le CNR opérait 
donc une relecture des valeurs « traditionnelles » afin de s'inscrire en conformité avec 
une économie morale africaine où la richesse servait d'abord la communauté. Mise à 
mal par une colonisation et un « néocolonialisme » vecteurs d'une économie 
capitaliste favorisant l'égoïsme et l'accaparement individuel, cette économie morale 
serait donc à retrouver grâce à l'action volontariste de la révolution. 
707 Voir Ryan Thomas Skinner, "Cultural Politics in the Postcolony: Music, Nationalism and Statism in 
Mali, 1964-1975," A/rica, 82, no 4 (201 2): 511-534. 
313 
La charge moralisatrice de la révolution liait donc l'acquisition d'un bon 
comportement à ·un jugement de valeur sur l'économie, et la moralisation se 
présentait comme une quête de l'économie morale perdue sous l' effet du colonialisme 
et du capitalisme. Si, comme nous le verrons en 6.3, cette vision n 'est pas la seule 
façon de concevoir la moralisation dans 1' espace public burkinabè· contemporain, il 
n'en demeure pas moins que la révolution a très largement contribué à mettre les 
thèmes liés à la morale au devant des discours à portée sociale et politique au Burkina 
Faso. 
6.1.3 Permanences du discours moralisateur : le consensus dans la lamentation 
La permanence de la corruption et des pratiques peu éthiques de la part de nombreux 
acteurs étatiques et privés dans le contexte de marchés publics est une évidence pour 
la plupart des Burkinabè, comme elle l'est dans la plupart des pays africains708 . La 
situation burkinabè n'est pourtant pas aussi catastrophique qu'elle ne l'est dans 
certains pays voisins, du moins si l'on en croit l'organisme Transparency 
International où le pays se classe au 83e rang mondial en ce qui concerne l' indice de 
perception de la corruption de 2012, score certes peu spectaculaire mais qui le place 
tout de même au 11 e rang des pays africains et au 3e rang en Afrique de l'Ouese09 . 
Les autorités et l'opinion publique burkinabè sont toutefois loin de pavoiser et le 
problème est fréquemment évoqué par les responsables étatiques et membres de la 
société civile, alimenté par les rapports annuels du Réseau national de lutte anti-
corruption (REN-LAC), antenne locale de Transparency International, qui sont fort 
médiatisés et soumettent à une certaine exposition publique les responsables publics 
' d . . 710 c d 1 . 1 1 accuses e pratiques corruptlves . epen ant, a perceptiOn généra e reste que a 
708 Voir à ce sujet Giorgio Blundo et Jean-Pierre Olivier de Sardan, dirs. État et corruption en Afrique. 
Une anthropologie des relations entre fonctionnaires et usagers (Bénin, Niger, Sénégal) . (Paris et 
Marseille : APAD et Karthala, 2007); Daniel Jordan Smith. A Culture of Corruption: Everyday 
Deception and Popular Discontent in Nigeria. (Princeton : Princeton University Press, 2007). 
709 http://cpi .transparency.org/cpi20 12/results/. [consulté le 20 mars 20 13] 
710 Voir sur leREN-LAC Sabine Luning, "Narrating Cormption: REN-LAC and the predicaments of 
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corruption demeure profondément enracinée dans la culture administrative et les 
dénonciations publiques viennent surtout alimenter un cynisme ambiant plus qu'elles 
ne donnent l' impression d' une lutte efficace. Devant la persistance du phénomène, 
bon nombre de Burkinabè blâment un manque généralisé de moralité, point de vue 
rendu célèbre par la formule du Ministre et ancien président de l'Assemblée nationale 
Arsène Bognessan Y é : « La morale agonise au Faso, » reprise fréquemment pour 
stigmatiser les comportements liés à la corruption, notamment celle des commerçants 
(fig. 6.1). 
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Figure 6.1 : Caricature sur la corruption. 
L'absence de morale sape le moral... 
Source: Journal du jeudi, 11 septembre 2003, no 625 
opposition in Burkina Faso," dans Révoltes et oppositions dans un régime semi-autoritaire. Le cas 
du Burkina-Faso, sous la dir. de Mathieu Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris: Karthala, 2010) , 
224-239. 
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Face à cette perception d'un pays à la moralité douteuse, les appels à la moralisation 
sont fréquents. Il existe par exemple une association explicitement dédiée à la 
moralisation basée à Ouagadougou. Menée par un noyau d'anciens pionniers de la 
révolution, cette association organise des conférences dans les écoles ou encore à la 
Maison d ' arrêt et de correction de Ouagadougou (MACO) afin de promouvoir un 
ensemble de « valeurs morales » qui selon eux font défaut dans la société actuelle. 
Ces valeurs touchent au comportement des individus, allant de l' assiduité au travail à 
l 'habillement en passant par la consommation d'alcool. Pour les responsables de cette 
association, la révolution constituait un modèle en matière de promotion de la 
moralité par une coercition nécessaire selon eux : 
Thomas Sankara, il intégrait les valeurs et les imposait. C'est la méthode qui. a 
failli. C'était salutaire, tous étaient au travail. L'administration, le social, tout 
était transparent. Il y avait les TPR qui jugeaient publiquement ceux qui 
n'étaient pas corrects. Maintenant, ils ne sont pas inquiétés. Au niveau de 
l'hygiène, les cours étaient propres, les gens balayaient les routes. Il y avait le 
civisme, lorsque le drapeau monte ou descend, tu ne bouges pas. Tu t'arrêtes si 
tu es à vélo. Mais on ne lui a pas permis d'aller au bout. C'était un grand 
communicateur. Mais il y avait des intérêts, les Français ont des intérêts. Il 
voulait éveiller les consciences, on a court-circuité sa vision. En Afrique, on a 
besoin de plus de rigueur pour travailler. En Europe, au Canada, on en a moins 
besoin. L'école sous la Révolution servait à la transmission des valeurs. Il y 
avait une rigueur. Mais les gens n'en voulaient pas, ils voulaient la liberté. La 
révolution mobilisait pour le travail. Aujourd'hui, dans les bureaux, les gens ne 
viennent pas. Je suis allé porter un dossier, la secrétaire n'était pas là à 8h. J'ai 
attendu, un directeur est passé et m'a demandé ce que je faisais. Je lui ai dit 
que j'attendais la secrétaire mais qu'elle n'était pas là. Il m'a dit «Ah!, c'est 
l'administration! » Elle est venue vers 9h, et on ne lui a rien dit. Quand même 
un directeur dit « c'est l'administration » ... Sous la révolution, parfois, le chef 
de l'État faisait des visites surprises, il se postait à l'entrée et les retardataires 
avaient des sanctions. Avec la démocratie, on entend brimer la révolution. 
Mais si on continuait avec ces moyens, le Burkina serait plus en avant. 
Pendant 4 ans, on mangeait bien. Avant, on ne pouvait pas parler de ça, il y 
avait des micros, les gens avaient peur. C'est comme pour un enfant, il faut 
l'obliger à faire des choses. La révolution, c'était comme ça. Aujourd'hui, les 
gens qui ont des richesses, il n'y a pas de partage. Ils emmagasinent l'argent. Si 
au moins ils réinvestissaient, ça va. Le mérite n'est pas reconnu, ce sont 
surtout les relations qui paient. Sous la Révolution, ce n'était pas le cas711 • 
7 11 Entretien avec des membres du bureau d'une association de moralisation, le 24 janvier 20 Il, au 
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Cette nostalgie typique des anciens pionniers valorisait donc un ordre social où les 
citoyens étaient contraints à respecter une morale très stricte qui, à terme, devait 
imprégner les consciences à travers l' éducation. Une telle VISion idéalisée d 'une 
société morale alimente les regards négatifs sur la société burkinabè actuelle, en 
particulier à propos de la capitale, qui serait selon un certain discours ambiant le 
règne de l' immoralité, où il n'y aurait « plus de burkindi*7 12, » récrimination 
omniprésente dans les bilans du cinquantenaire. Dans de multiples entretiens, surtout 
ceux réalisés avec des anciens pionniers ou ceux de la même génération, les mêmes · 
plaintes revenaient concernant les mœurs dissolues des plus jeunes, la faible éthique 
de travail des fonctionnaires, et la faillite de l' éducation morale des enfants qui 
conduirait à l' augmentation de l' incivisme et des actes immoraux : 
Quand nous on était petits, si une fille tombait enceinte hors mariage, elle était 
bannie de la famille. Même chose si un garçon enceinte une fille, il était banni . 
Aujourd'hui, ça ne pose plus de problème. Il faut une base. La famille c'est la 
base. S'il n'y a pas de bases, la société s'écroule713 . 
Les comparaisons entre une enfance· idéalisée et une nouvelle génération jugée 
immorale, faite du point de vue d'un groupe aujourd' hui dans la trentaine, peut 
paraître stéréotypée. Elle doit toutefois être replacée dans le cadre d' une société en 
rapide changement. La ville de Ouagadougou est notamment passée d' environ 
400 000 habitants au milieu des années 1980 à près de 1,5 millions d'habitants en 
2006714 sans compter la banlieue qui s'é end rapidement, c qui a chang' l'ambianc 
de la ville qui possède aujourd'hui certaines des caractéristiques d' une grande 
métropole, y compris une criminalité de plus en plus visible, que plusieurs Ouagalais 
siège de l'association, Ouagadougou. 
7 12 Entretien avec le bureau d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 26 décembre 201 0, 
devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
7 13 Entretien avec Ibrahim, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 23 
janvier 20 Il , devant la mosquée du quartier, Ouagadougou. 
7 14 INSD, Recensement général de la population et de l'habitation (RGPH) de 2006. Thème 2: «État 
et structure de la population. »(Ouagadougou, 2009), 129. 
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de longue date analysent comme un signe de déclin moral. Par ailleurs, les questions 
autour de l' éducation et de la moralité des jeunes se cristallisent en grande partie sur 
l'enjeu des châtiments corporels des enfants. Interdit dans les écoles au Burkina Faso, 
il était toutefois couramment appliqué sans conséquences légales. La signature de la 
Convention relative aux droits de l'enfant en 1991 et de la Charte africaine des droits 
. et du bien-être de 1' enfant en 1992 a poussé le pays à harmoniser ses pratiques sur les 
normes internationales. 
En 2004, une enseignante a été poursuivie par des parents et condamnée par le 
tribunal pour avoir administré une correction à une élève, cause qui a passablement 
ébranlé le pays en remettant en question les bases de l 'éducation populaire. Cette 
affaire a vraisemblablement contribué à créer un sentiment d'aliénation par rapport 
aux conséquences sociales de la démocratie en affaiblissant les certitudes quant aux 
principes qui devraient régir l'éducation des enfants, en plus d' installer un climat de 
peur face à d'éventuelles dénonciations pour maltraitance d'enfants. 
Conséquemment, les plaintes sont fréquentes dans les discours publics sur l'effet 
néfaste des droits de l'homme associés à la démocratie sur l'éducation morale des 
nouvelles générations, y compris chez les militants d'associations religieuses de 
jeunes qui voient d'un mauvais œil le laxisme d'une éducation dénuée de châtiments : 
« Si je suis ce que je suis aujourd'hui, je pense que c'est parce que ... on m'a fouetté 
quand ille fallait !715 » 
Cette demande sociale pour la moralisation et le contexte ambiant de lamentations 
populaires sur un prétendu déclin des valeurs morales, en particulier chez les jeunes, 
conduit l'État burkinabè à mettre en place des mesures laissant à tout le moins croire 
qu' il agit en ce sens. C'était particulièrement vrai de la politique du Premier ministre 
Tertius Zongo, en poste de 2007 à 2011, qùi a été placé sous le sceau de la 
7 15 Propos d'Anselme, responsable de la JCAO, lors d'une observation à l'arbre de Noël d'une 
coordination catholique, le 26 décembre 2010, devant la chapelle du quartier, Ouagadougou. 
- -~ ------------------- ----------, 
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moralisation716, dans un contexte plus large où l'État burkinabè adoptait le mot 
d'ordre de la « bonne gouvernance » promu par les institutions internationales, en 
particulier la Banque mondiale. Très normatives, les prescriptions de la bonne 
gouvernance visent pour 1' essentiel à promouvoir l'adoption par les administrations 
des pays du Sud de pratiques de gestion rigoureuses comme remède à la corruption, 
au gaspillage et à l' inefficacité qui les caractériseraient depuis les indépendances. 
Présentée dans un langage rationaliste et ayant pour référence idéale les pratiques des 
États « occidentaux, » la bonne gouvernance repose toutefois sur des bases que l' on 
peut qualifier de moralisantes, ne serait-ce que dans l' expression même, qui implique 
une lutte contre la mauvaise ou la « malgouvernance, » révélant l'existence d'un 
cadre moral sous-tendant cette politique. Ce cadre, possiblement implicite dans 
1 'esprit des concepteurs occidentaux, est plus explicitement revendiqué par certains 
responsables du Sud comme le Premier ministre Zongo. 
À cet effet, le Premier ministre Zongo a imposé des pratiques visant à restreindre le 
gaspillage de fonds publics, telles que le contrôle des véhicules gouvernementaux 
circulant lors des fins de semaines et des jours fériés, la diminution de l' ampleur des 
cérémonies de prestation de vœux dans les ministères lors de la nouvelle année (fig. 
6.2) ainsi qu'un contrôle plus étroit des activités commerciales. Ces mesures, surtout 
symboliques, semblent tout de même avoir obtenu certains résultats, à en juger à tout 
le moins par l'agacement exprimé par certains commerçants devant une application 
plus tatillonne de la loi717. 
716 JJ, « Et voi là 2009! : Une autre vie est possible avec le jackpot de la moralisation, »Journal du 
j eudi, 8 janvier 2009, no 903. 
717 Entretien avec Madi, responsable de la Jeunesse de la CMBF, le 25 mai 2010, dans sa boutique, 
près du grand marché, Ouagadougou. 
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Figure 6.2 : Caricature sur les vœux de Nouvel An. 
Réduction du train de vie de l'État: diminuons la langue de bois pour éviter la 
déforestation. 
Source: Journal du jeudi, 8 janvier 2009, no 903 . 
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Sans mentionner la référence sankariste qui demeure pratiquement taboue dans le 
langage politique burkinabè, le Premier ministre Zongo comptait sans doute par 
l'adoption de telles mesures surfer sur l'imaginaire moralisateur de la révolution qui 
est somme toute positif auprès d'une grande partie de l' opinion burkinabè. Son 
successeur Luc Adolphe Tiao a largement continué cette politique d'austérité sous les 
auspices de la bonne gouvernance, supprimant carrément les cérémonies de prestation 
de vœux en 2012. Le quotidien d'État Sidwaya faisait d'ailleurs un parallèle quelque 
peu ambigu entre la politique de bonne gouvernance et l'héritage moralisateur de la 
révolution, établissant un lien de continuité entre 1' Autorité supérieure de contrôle 
d'État, organisme responsable notamment d'établir les déclarations de biens des 
responsables étatiques, et l' institution des TPR71 8• Il semble donc clair que le pouvoir 
actuel tente de récupérer une partie de la légitimité révolutionnaire en matière de 
moralisation, en demeurant toutefois prudent afin de ne pas donner de munitions à 
1' opposition qui se réclame ouvertement du sankarisme. 
7 18 Gabriel Sama, « Moralisation de la vie publique au Burkina Faso : La touche révolutionnaire, » 
Sidwaya, 16 décembre 20 12. 
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Par ailleurs, le mandat de Tertius Zongo est également déterminant dans la mesure où 
il a marqué l'arrivée du religieux dans le discours politique. En effet, membre 
éminent de l'église centrale des Assemblées de Dieu à Ouagadougou, Zongo évoquait 
fréquemment la Bible dans ses discours comme base morale pour son action. Cette 
mise en scène du religieux dans l 'arène politique constitue l'une des facettes de la 
projection publique de moralité par les acteurs religieux depuis quelques décennies. 
6.1.4 Renouveau religieux et témoignage de moralité 
L'expression publique de religiosité du Premier ministre Zongo lui a valu le surnom 
de « pasteur,» de qui il était dit qu'il « prêchait» aux Burkinabè719. Par ailleurs, 
l'hebdomadaire Journal du jeudi le représentait constamment avec sa bible, ou encore 
sous les traits de Moïse (fig. 6.3), soulignant par là de façon plutôt bienveillante le 
caractère ambitieux de son programme de rigueur morale. Son mandat a de plus 
débuté par une visite aux chefs religieux, geste sans précédent au Burkina Faso, 
signifiant que la religion serait mise à contribution dans le projet de moralisation de la 
vie publique. Cet appel, et le recours général à Dieu, était relativement bien accueilli 
dans diverses sphères de la société, comme en témoigne un article du mensuel 
islamique La Preuve, par ailleurs plutôt critique de l' action gouvernementale : « Le 
premier ministre fait aussi recours à Dieu dans sa démarche. Et c'est là tm des grands 
mérites à notre sens. Nous avons la conviction qu'aucune initiative ne saurait être 
effectivement un salut pour notre pays sans la bénédiction du Tout puissant720. » 
719 Zowenmanogo Dieudonné Zoungrana, « Discours de politique général : La profession de foi du 
"pasteur" Tertius, » L 'Observateur paalga, 5 octobre 2007, no 6985. 
720 Aris, «An II de Tertius Zongo : La gouvernance par le discours en marche, »La Preuve, Juillet 
2009, no 21, p. 6. 
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Figure 6.3 : Tertius Zongo. 
Source: Journal du jeudi, 21 février 2008, no 857 
Sollicités, les responsables religieux pouvaient difficilement refuser d'apporter leur 
« contribution » à la moralisation. Les Assemblées de Dieu avaient déjà eu cette 
réflexion lorsque l'un de leurs pasteurs avait été requis pour présider la CENI à la fin 
des années 1990, participation que les responsables de l' égli~e avaient justifiée par 
l' importance de saisir l' occasion pour moraliser la vie politique, auparavant 
considérée comme un espace diabolique par les pentecôtistes 721 • De façon parallèle, et 
avec peut-être un ton incisif qui dépassait les attentes des responsables de l'État, 
72 1 Pierre-Joseph Laurent. Les pentecôtistes du Burkina Faso: mariage, pouvoir et guérison. (Paris : 
Karthala et IRD, 2009), 250-255. 
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l'Église catholique s'est également lancée dans la lutte contre la corruption, 
notamment mise de l'avant lors d 'une conférence de l'abbé Isidore Ouédraogo en 
janvier 2010 intitulée « Le chrétien face à la corruption », où la corruption était, 
suivant Jean-Paul II, qualifiée de « péché sociae22 . » 
Divisé, l' islam burkinabè pouvait difficilement structurer une argumentation 
moralisatrice aussi claire. Cependant, les associations de jeunes intellectuels 
francophones comme 1' AEEMB ou le CERFI se distinguent par une volonté de 
démontrer 1 'utilité sociale de 1' islam par des discours sur le sens civique et la rigueur 
commandés par l' islam qui iraient dans le sens des objectifs généraux de la 
moralisation de la société. Par exemple, le thème de la « conscience professionnelle 
en islam » a fait l' objet d'un sermon de la part de l' imâm* Ismaël Tiedrebeogo à la 
mosquée du CERFI en 2008, reproduit dans 1' organe de l' association 723 , qui insistait 
surtout sur la nécessité pour les fonctionnaires de résister aux tentations de la 
corruption. Ce thème a également été traité lors d'un sermon de vendredi à la 
mosquée de l'AEEMB en 2010724, laissant voir qu ' il s'agit d' un sujet récurrent dans 
le milieu. 
Cet appel à un comportement irréprochable comme projection d' une religiosité 
assumée s'apparente à la notion, surtout présente dans les milieux évangéliques mais 
également utilisée dans les autres confessions, de témoignage. Dans les églises 
évangéliques, le témoignage renvoie d'abord à une forme de participation des fidèles 
lors des cultes ou séances de prières, ou certains vont à l'avant de la scène pour 
exprimer des tranches de vie au cours desquelles la foi a joué un rôle prépondérant : 
conversion, intervention divine, guérison, etc. Cependant, il est aussi interprété 
comme une volonté de témoigner, par ses actions quotidiennes au cœur de la société, 
722 Alain Saint Robespierre, « Chrétiens du Burkina : Appel au renversement des systèmes 
corrompus,» L'Observateur paalga, 25 janv ier 2010, no 7554. 
723 Imam Ismaël Tiedrebeogo, « La conscience professionnelle en islam, » Le CERF/ste, septembre 
2008, no 008, p. 9 et 12 
724 Observation du sermon de vendredi à la mosquée de 1' AEEMB, le 28 mai 2010, Wemtenga, 
Ouagadougou. 
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de l'efficacité de la conversion afin d'attirer l' attention sur la puissance de la foi. 
Ainsi, l' ensemble de la vie de l' individu devient un« témoignage de son supplément 
d'âme725 . » Cette position est relativement récente dans la mouvance pentecôtiste 
burkinabè, où domine depuis les années 1920 l'église des Assemblées de Dieu, plutôt 
ancrée dans un pentecôtisme classique prônant un retrait des affaires mondaines. 
Cette église, de même que les nouvelles dénominations créées dans la seconde moitié 
du :xxe siècle, a toutefois réévalué cette position à partir des années 1980 et surtout 
1990 pour faire de la moralisation de la société une nouvelle forme d'apostolat afin 
de purifier le monde. 
Cette poussée de témoignage pentecôtiste, doublée par l' idée de moralisation au cœur 
des mouvements de renouveau islamique à la même période, conduit à un climat de 
compétition et d'émulation vertueuse, dans lequel les croyants se valorisent par la 
rigueur de leur comportement moral. Dans ce climat, les acteurs de la société civile 
qui se consacrent à la lutte contre la corruption tentent de mobiliser la morale 
religieuse. C'est le cas d 'un ouvrage paru en 2008 sous la plume de Ouindélassida 
François Ouédraogo, syndicaliste et homme politique d'opposition, qui contenait des 
sections sur « Le rôle du chrétien dans la lutte contre la corruption » et « Le 
musulman et la lutte contre la corruption, » où il était argumenté que l'application des 
préceptes de leurs religions respectives par les croyants ne peut qu ' avoir pour effet de 
limiter la corruption726 . Ces sections ont été rédigées avec l'aide de figures 
religieuses, soit le pasteur béninois Théodore Nénonéré, l' abbé Mathurin Ouangraoua 
et un imâm* de l' AEEMB 727, et l 'ouvrage était vendu dans les librairies religieuses 
des diverses confessions. Dans le même ordre d' idées, le discours de l' abbé Isidore 
Ouédraogo contre la corruption aurait été encensé par un représentant du REN-LAC, 
du moins aux dires du journaliste de L 'Observateur paalga, média généralement pro-
725 Laurent, Les pentecôtistes , 241 . 
726 Ouindélass ida François Ouédraogo. Lutter contre la pauvreté et la corruption pour promouvoir la 
démocratie et le développement. (Ouagadougou : [s. é.], 2008), 53-62. 
727 Ibid., p. 5. 
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catholique : « Au point qu 'un membre du REN-LAC [ ... ], subjugué, a sollicité 
l' expertise de l'ecclésiastique pour les activités du mouvement 728. » 
L'utilité sociale de la religion comme vecteur de la moralisation, exprimée 
notamment par une surenchère du « témoignage » dans l'espace public, fait donc 
l'objet d 'un certain consensus dans le discours public burkinabè. Pour certains, 
comme les responsables de 1 'association de moralisation mentionnée en 6.1.3 , les 
diverses propositions morales des religions peuvent trouver une base commune dans 
un corpus de valeurs morales qui se retrouveraient dans toutes les confessions. L' un 
des responsables est d'ailleurs membre actif d'une église pentecôtiste, et l' association 
bénéficie du soutien du pasteur de son église ainsi que d'un abbé. Il aimait déclarer : 
« Moi, je suis protestant, mais quand on me demande ma religion, je réponds : je suis 
protestant, musulman, catholique et coutumier. » Durant mon séjour, l' association a 
également sollicité la collaboration de la jeunesse paroissiale locale, et affirmait 
souhaiter établir des collaborations similaires avec des structures islamiques 729 . Cet 
œcuménisme des valeurs était également reconnu par certains militants religieux qui, 
à l' image de Christophe, responsable de la JAD, centraient par ailleurs l' essentiel de 
leur vie autour de leur mouvement et entretenaient peu de contacts avec les autres 
communautés 730 . 
La projection d 'un comportement moral irréprochable participe donc d 'une forme de 
compétition religieuse discrète, où l' argument de « vente » des différentes 
organisations est l' image d' une utilité sociale face à la corruption ambiante et une 
perception générale de la dégradation des mœurs. Cette compétition du 
« témoignage » public des potentialités des religions dans une œuvre de redressement 
728 Alain Saint Robespierre, « Chrét iens du Burkina : Appel au renversement des systèmes 
corrompus, »L'Observateur paalga, 25 janvier 2010, no 7554. 
729 Entretien avec des membres du bureau d' une association de moralisation, le 24 janvier 2011, au 
siège de l'association, Ouagadougou; observation à l' assemblée générale d ' une jeunesse 
paroissiale, le 16 janvier 2011, dans les locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
730 Entretien avec Christophe, responsable de la JAD, le 9 février 2011 , dans la cour de l' église, 
Ouagadougou. 
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des maux sociaux s'insère par ailleurs dans la culture politique nationaliste évoquée 
plus haut, dans laquelle l'équilibre religieux constitue une pièce importante. Elle vient 
par ailleurs renforcer la présence récurrente de l' idéal moralisateur dans le discours 
public au Burkina Faso, présence fortement mise de l'avant par la révolution 
sankariste et récemment reprise par le gouvernement dans une perspective d'adhésion 
au mot d'ordre de « bonne gouvernance. » Cependant, les propositions morales 
révolutionnaires, néolibérales et religieuses, si elles sont parfois complémentaires, 
s'appuient également sur des philosophies générales passablement différentes, 
notamment en ce qui concerne le regard moral porté sur 1' économie et l'accumulation 
de richesses. 
6.2 Des économies morales religieuses 
En Afrique subsaharienne, la corruption est fréquemment stigmatisée comme étant 
l'une des causes du faible développement économique du continent, les ressources 
étant détournées de chantiers utiles au progrès économique vers des dépenses 
somptuaires. L'analyse, latente dans plusieurs discours autour du cinquantenaire de 
l' indépendance, voulant que la moralisation soit une solution à ce problème conduit 
inéluctablement les réflexions morales sur le terrain économique, d'autant plus qu'au 
Burkina Faso, la révolution sankariste avait articulé ce lien de façon militante. Dans 
le champ religieux, la morale sociale de 1 'Église catholique et de certaines 
interprétations de l'islam sont en partie complémentaires avec celle de la révolution. 
Cette complémentarité conduit à une certaine inscription dans une économie morale 
de la part de militants catholique et musulmans contempQrains, qui articulent des 
éléments des morales redistributives issus de la mémoire révolutionnaire avec des 
contenus théologiques ou tirés de l'histoire religieuse. 
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6.2.1 Catholicisme et islam comme économies morales 
Dans son étude classique sur L 'éthique protestante et l 'esprit du capitalisme 731 , Max 
Weber opposait les églises réformées radicales de la tradition calviniste au 
catholicisme, les premières étant vues comme favorisant l'adoption d' une éthique 
économique capitaliste alors que le second placerait l'emphase sur d' autres valeurs 
que l'accumulation de richesses matérielles. Les positions adoptées par l' Église 
catholique depuis la fin du XIXe siècle semblent renforcer cette intuition wébérienne. 
En effet, confrontée à l' instauration de l'économie capitaliste industrielle en Europe 
et en Amérique du Nord, l'Église a opéré un certain tournant, en particulier à partir du 
pontificat de Léon XIII (1878-1903), en faveur d' une intervention sociale plus active. 
Cette intervention, dictée en partie par la montée en popularité du socialisme dans les 
milieux populaires et au déclin de l'influence de l'Église, en partie imputable à 
l' alignement de la hiérarchie catholique sur les détenteurs du pouvoir, dans ces 
mêmes milieux, s'est notamment incarnée dans l'encyclique Rerum novarum de 
1891 , dans laquelle le pape posait les bases de la « doctrine sociale de l'Église. » 
Suivant cette dernière, les catholiques étaient appelés à s'engager dans la sphère 
politique et sociale pour appliquer une voie mitoyenne entre le libéralisme et le 
commumsme. 
Cette doctrine sociale a inspiré plusieurs mouvements catholiques par la suite, qui ont 
eu une interprétation plus ou moins radicale des principes sociaux de l 'Église. C'est 
le cas notamment du syndicalisme chrétien, implanté dans la plupart des pays 
catholiques occidentaux, qui se voulait en phase avec les aspirations des travailleurs 
tout en demeurant plus modéré que les syndicats d'orientation socialiste. Par ailleurs, 
les mouvements dits «d' action catholique » se basaient également sur la doctrine 
sociale et visaient un engagement des fidèles pour la justice sociale. Ces mouvements 
ont débuté avec la création de la JOC en Belgique en 1925 par l'abbé Joseph Cardijn. 
La JOC, de même que la JEC fondée en 1929, a rapidement gagné en popularité en 
73 1 Max Wèber. The Protestant Ethic and the Spirit ofCapitalism. (New York: Scribner's, 1958). 
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Belgique et en France. Durant la Seconde Guerre mondiale, la JOC et la JEC se sont 
distinguées par leur participation à la Résistance contre le nazisme, en décalage avec 
la hiérarchie catholique plutôt collaborationniste 732 . 
Syndicalisme chrétien et action catholique se sont implantés après la guerre en 
Afrique subsaharienne française. Selon la documentation interne de la JEC burkinabè, 
l'organisation s' est établie dans la colonie de Haute-Volta à partir de 1948 au sein du 
Collège Moderne à Ouagadougou, aujourd'hui le lycée Philippe Zinda Kaboré, sous 
l'influence du Père Robert Rummelehardt. Elle a toutefois obtenu sa reconnaissance 
officielle en 1959733 . De la même façon, une section voltaïque de la Confédération 
française des travailleurs chrétiens s' est implantée dès 194 7, devenant autonome sous 
le nom de Confédération africaine des travailleurs chrétiens (CATC) en 1956, 
syndicat dans lequel militaient fonctionnaires et employés des chemins de fer734 . 
À partir des années 1970, le courant dit de la « théologie de la libération » au sein de 
l'Église catholique a remis la « question sociale » de l' avant avec une lecture plus 
radicale de la mission sociale de l'Église, qui empruntait aux analyses marxistes et 
plaçait une emphase plus grande sur l' égalité socio-économique que dans les versions 
précédentes de la doctrine sociale. Très influente en Amérique Latine, la théologie de 
la libération est demeurée marginale ailleurs dans le monde, notamment en Afrique, 
où elle a tout de même été relayée par des figures comme Jean-Marc Ela ou 
l'archevêque de Bobo-Dioulasso Anselme Sanon, aujourd'hui retraité. Thomas 
Sankara, ancien catéchiste, a par ailleurs publiquement exprimé son souhait de voir 
l' Église catholique s' aligner sur ce courant en marge de la cérémonie d ' ordination 
732 Voir notarrunent Duncan Forrester, " Wealth and Poverty," dans The Cambridge His tory of 
Christianity, vol. 9: World Christianities c. J914-2000, sous la dir. de Hugh McLeod. (Cambridge: 
Cambridge University Press, 2006), 514-53 3, pour une synthèse de l'évolution de la doctrine 
sociale de l' Église. 
733 
« De la JOC à la JEC. Origines et évolutions, » www.jec-burkina.org, consulté le 6 octobre 201 O. 
734 Kourita Sandwidi, « Syndicalisme et pouvoir politique. De la répression à la renaissance »,dans 
Le Burkina entre révolution et démocratie, / 983-1993, sous la dir. de René Otayek, Filiga Michel 
Sawadogo et Jean-Pierre Guingané. (Paris: Karthala, 1996), 327. 
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d'un de ses frères en 1985 735 . En retour, il semble que plusieurs catholiques aient eu 
une certaine sympathie pour le projet révolutionnaire, en raison notamment de 
l'insistance du CNR sur la justice sociale et la moralisation736 . Par ailleurs, bien que 
réfutée par la Congrégation de la doctrine de la foi en 1984 pour son trop grand 
radicalisme, la théologie de la libération a forcé l' Église catholique à réitérer sa 
fidélité à la doctrine sociale, et 1' orientation du Vatican en faveur de la justice sociale 
et du sort des pauvres a été remise de l'avant par Jean-Paul II dans l'encyclique 
Centesimus annus de 1991 737, publiée à l'occasion du centenaire de Rerum Novarum. 
Il s'agissait d' une critique du néolibéralisme ambiant et d'un rappel des principes de 
la doctrine sociale et de l' importance de subordonner l' économie à des principes 
moraux qui mettent de 1' avant le bien commun. 
Cette fidélité de la hiérarchie catholique à la doctrine sociale, réitérée par Benoît XVI 
en 2009 73 8, oriente 1' action de 1' Église burkinabè pour la moralisation et contre la 
corruption dans une perspective de défense de la justice sociale. Cette articulation 
était très clairement faite lors des « semaines sociales » de la Commission justice et 
paix de l'Église burkinabè en 2008 : 
Pour l' évêque de Kaya, Mgr Thomas Kaboré, le phénomène de la corruption 
constitue une préoccupation pour l' Eglise catholique, parce que, d ' une part il 
est contraire à sa doctrine sociale, et d'autre part il est un obstacle pour le 
développement, et contribue à la paupérisation des populations 
particulièrement dans les pays du tiers-monde. 
"L' Eglise veut donc faire prendre conscience que la corruption est une grave 
injustice faite aux pauvres", prêche le Mgr Thomas Kaboré. Il s ' agit, par ces 
se aines sociales, d'engager les communautés chrétiennes et, à ravers elles, 
1' Eglise catholique dans la lutte contre la corruption en vue de promouvoir le 
735 Somé, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme, » 191. 
736 Ibid., 197. 
737 Jean-Paul II. Lettre encyclique Centisimus annus. 1er mai 199 1, 
http: / /www. vatican. va/holy _ father/john _paul_ii/encyclicals/ documents/hfj p- . 
ii_enc_0 105199 1_centesirnus-annus_fr. htrnl. [consulté le 30 octobre 201 3] 
738 Benoît XVI, Lettre encyclique Caritas in veritate, 29 juin 2009, 
http :/ /www. vatican. va/ho1y _ father/benedict_ xvi/encyclicals/documents/hf_ ben-
xvi_ enc _ 20090629 _ caritas-in-veritate _ fr.html. [consulté le 9 octobre 20 13] L' élection du cardinal 
Bergoglio comme nouveau pape en 2013 semble par ailleurs renforcer l'option sociale de l' Église 
catholique. 
développement et une justice sociale étendue au plus grand nombre de 
citoyens.739 
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De la même façon, l ' abbé Isidore Ouédraogo, dans sa conférence sur la corruption 
citée plus haut, dénonçait principalement la corruption comme une violence faite aux 
pauvres: 
Ce fléau, qui « nie et détruit les bases de la réalisation du bien commun », qui 
a « tendance à former des structures occultes du pouvoir », qui est « une 
perversion du juste rapport entre bien individuel et bien commun », ce fléau 
s' appelle: corruption . [ . .. ] Des causes de la corruption à ses conséquences en 
passant par ses manifestations, dont l' une des plus subtiles est la «violence 
institutionnalisée », comme 1 'atteste Ouaga 2000, « volonté de fracture sociale 
entre le riche, qui a droit au bien-être, et le pauvre, que l' on entretien avec le 
minimum », l' abbé Isidore, ainsi qu ' on l' appelle, a fait montre d'une maîtrise 
de son sujet.740 
Enfin, le bilan sévère de l ' Église à l ' occasion du cinquantenaire soulignait que la 
société burkinabè était confrontée au « déni des valeurs morales et religieuses, » que 
les prélats identifiaient dans une culture de la réussite individuelle triomphante qui 
ferait fi des impératifs moraux de la solidarité : 
Aussi bien dans les familles, à l' école, au travail, que dans l' économie et dans 
la sphère politique, etc. [sic] la réussite est jugée incompatible avec les valeurs 
morales, éthiques laïques ou religieuses, qu 'on a tendance à relativisées [sic], 
quand elles ne sont pas tout simplement niées. On assiste ainsi à un délitement 
de la solidarité et du sens du bien commun au profit d'un individualisme 
prédateur.74 1 
Cette fidélité de l' Église burkinabè à une doctrine sociale qui pose la redistribution des 
richesses comme un devoir moral se comprend par ailleurs en lien avec l ' option de 
l ' inculturation présentée au chapitre précédent. En effet, dans le contexte burkinabè , 
l'économie morale catholique s ' articule dans une relecture globalement positive des 
739 Agnan Kayorgo Hyacinthe Sanou, «Lutte contre la corruption : L'évangile selon les semaines 
sociales, » L 'Observateur paalga, 18 septembre 2008, no 7221 . 
740 Alain Saint Robespierre,« Chrétiens du Burkina : Appel au renversement des systèmes 
corrompus, » L'Observateur paalga, 25 janvier 2010, no 7554. 
74 1 50 ans de souveraineté du Burkina Faso: Quel avenir? Message des évêques du Burkina Faso, 
octobre 2010, 24. 
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cultures « traditionnelles, » et se formule ainsi en continuité avec l' idéal de la 
« solidarité africaine. » L'Église, comme le CNR en son temps, porte donc le même 
regard nostalgique sur un passé idéalisé caractérisé par des valeurs morales fortes 
arrimées à une solidarité sociale active. 
Il est plus difficile de retracer les évolutions d 'une économie morale islamique, en 
l'absence d'une hiérarchie qui permet à l'Église catholique de définir des principes 
théologiques de base. Par ailleurs, en Afrique de l'Ouest, l'association historique entre 
l'islam et le statut de commerçant a plutôt contribué à identifier les musulmans au 
libre marché. La politique économique du président musulman Sangoulé Lamizana 
avait d'ailleurs été très libérale, orientation symbolisée par le slogan « enrichissez-
vous 
742
. » Les relations tendues qui ont existé entre le CNR et la communauté 
· musulmane sont révélatrices de cette identification, ces tensions tournant en grande 
partie autour des politiques agressives du pouvoir révolutionnaire contre les grands 
commerçants musulmans, en particulier dans le domaine du logement, où 
1' interdiction de posséder plusieurs parcelles, le gel puis la suppression des loyers ont 
durement touché les revenus des familles musulmanes de Ouagadougou 743 . Cependant, 
il est indéniable que l' islam contient, dans ses textes sacrés, des injonctions claires 
quant à l' importance de partager les richesses, qui est un devoir religieux. En 
particulier, la zakat* est globalement interprétée comme une taxe obligatoire à verser 
au profit des plus pauvres. De plus, le versement de l' aumône est considéré comme 
une bonne action susceptible d' influencer le jugement divin. 
Les analyses qui ont porté sur le monde musulman dans l'histoire récente se sont peu 
penché sur les dimensions économiques, portant surtout sur les multiples soubresauts 
politiques qui ont secoué la umma* durant les périodes coloniale et postcoloniale. Pour 
Olivier Roy, par exemple, l'économie constituerait l'un des points faibles de la pensée 
islamiste, qui s' alimente surtout à la dénonciation politique et morale de l' Occident 
742 René Otayek, «Avant-propos», Politique africaine, 20 (1985) : 6. 
743 René Otayek, «L' is lam et la révolution au Burkina Faso :mobilisation politique et reconstruction 
identitaire, »Social Compass, 43, no 2 (1996): 238 . 
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mais n'a pas bâti une réflexion profonde sur ce que serait une« économie islamique ». 
Par ailleurs, pour Roy, les efforts faits en direction d' une finance islamique qui 
éviterait le recours à l'usure, interdite par le Coran, seraient des adaptations formelles 
qui ne remettent pas en cause directement les fondements de l' économie de marché744 . 
S'il est vrai que les éléments les plus spectaculaires de l'histoire du monde musulman 
contemporain ne plaçaient pas 1' économie au centre de 1' agenda médiatique, il est 
toutefois possible de revisiter les mouvements de réforme islamiques sous l'angle de 
leurs réactions aux bouleversements économiques. C'est notamment la thèse de 
Charles Tripp, pour qui la réaction à l' expansion rapide de l' économie capitaliste dans 
le monde musulman a constitué l'un des éléments centraux des débats intellectuels qui 
ont caractérisé les mouvements de réforme de l'islam depuis la fin du xrxe siècle. 
Selon lui, confrontés à un système économique qui plaçait les règles du marché au 
centre de la vie sociale, les intellectuels musulmans ont, selon les époques, développé 
des réponses pour tenter de replacer l' économie sous la direction des principes 
islamiques, et notamment des injonctions coraniques à la redistribution des richesses et 
à la solidarité communautaire. Ces réponses, essentiellement philosophiques et 
morales, ont été très variées, entre une interprétation très égalitariste d 'un « socialisme 
islamique » et de légers aménagements caritatifs au marché. Pour Tripp cependant, il 
reste que la pensée islamique moderne est traversée par un malaise face au 
capitalisme, malaise qui cherche une réponse dans le rattachement à une économie 
morale islamique alimentée par une lecture idéalisée des textes sacrés, de l'histoire 
islamiqu t d s « traditions. » C malais s'inca e nota ent dans les a itudes face 
au secteur financier et à l' arrimage des principes coraniques de prohibition de l' intérêt 
avec le fonctionnement du secteur bancaire capitaliste, ce qui a donné lieu à des 
initiatives pour la création d 'un secteur bancaire islamique, avec des succès mitigés 745 . 
Par ailleurs, les observations de Samuli Schielke auprès des jeunes sympathisants 
744 Roy, L 'échec de l 'islam politique, 167-184. 
745 Charles Tri pp, Tripp, Charles. Islam and the Moral Economy: The Challenge of Capitalism. 
(Cambridge: Cambridge University Press, 2006). 
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égyptiens des Frères musulmans rejoignent les analyses de Tripp en soulignant que la 
condamnation du désordre moral sous la dictature de Hosni Moubarak se fait dans un 
même souffle qu'une lecture plutôt socialiste des problèmes économiques 746 . 
En Afrique subsaharienne, l'idée d'une économie morale islamique renvoie aux 
confréries soufies, dont l'exemple le plus célèbre est sans doute la Mouridiyya 
sénégalaise, insérée dans les réseaux commerciaux transnationaux qui alimentent une 
circulation des richesses structurée suivant la hiérarchie confrérique, donc échappant à 
la pure rationalité du marché747 . Au-delà de l'image pittoresque d' un islam traditionnel 
qui serait en fusion avec les pratiques de la « solidarité africaine, » il a été démontré à 
plusiems reprises comment certaines confréries s'engouffrent dans les réseaux 
commerçants transnationaux pour canaliser une grande quantité de richesses au profit 
d'œuvres religieuses. Cette activité économique, caractéristique notamment de la 
Tidjaniyya hamawiyya de Ramatoullaye, au Burkina Faso748 , centralise les ressources 
au sein de réseaux très hiérarchisés dominés par les grandes figures confrériques, qui 
procèdent à une redistribution au sein de la confrérie, permettant de soutenir les plus 
démunis et ainsi d'élargir les réseaux de solidarité familiale traditionnels. Dans les 
milieux dits « réformistes, » où évoluent la plupart des jeunes militants islamiques 
étudiés ici, la question de l'économie morale islamique a également fait l' objet de 
débats. René Otayek a notamment souligné comment un noyau d' intellectuels 
musulmans, regroupés autour du CSJIC, avait tenté d'arrimer le projet révolutionnaire 
sankariste aux principes islamiques. En particulier, 1' objectif de justice sociale et de 
redistribution plus équitable des richesses prôné par le CNR a obtenu l' approbation de 
746 Samu li Schielke, "Ambivalent Commitments: Troubles of Morality, Religiosity and Aspiration 
among Young Egyptians," Journal of Religion in Af rica, 39, no 2 (2009) : 158-1 85. 
747 Voir notamment Cheikh A. Babou, "Brotherhood, Solidarity, Education and Migration: The Roles 
of the Dahiras among the Mur id Muslim Community in New York," African Affairs, 101 , no 403 
(2002): 151-170. 
748 Mara Vitale, « Économie morale, islam et pouvoir charismatique au Burkina Faso, »Afrique 
contemporaine, 23 1 (2009) : 229-243. 
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ces militants de l'époque dans la mesure où il était, selon eux, en conformité avec une 
morale religieuse qui condamne 1' inégalité et la misère 749 . 
Cette prise de position demeurait relativement vague et en partie déterminée par le 
contexte politique où il était presque impossible de remettre en cause les objectifs 
révolutionnaires. Elle n'a pas non plus débouché sur une tradition d' intervention 
publique au sein des grandes associations islamiques en défense d ' un projet social 
basé sur une économie morale islamique comparable à celle de l 'Église catholique. 
Cependant, cette ligne socio-économique demeure revendiquée par une partie des 
associations islamiques de jeunes. Les jeunes catholiques et musulmans, à la 
différence des jeunes pentecôtistes insérés dans des églises dont l'éthique économique 
est plus éloignée des principes redistributifs (voir 6.3), peuvent ainsi s' inscrire en 
conformité avec les économies morales revendiquées par certaines traditions sociales 
historiques au sein de l'Église et de l' islam, inscription qui s'arrime dans certains cas 
avec une appropriation de la morale économique sankariste. 
6.2.2 Nostalgie sankariste et affinités électives des économies morales 
Les jeunes militants musulmans semblaient particulièrement prompts à ancrer leur 
discours social et moral dans une aspiration à une plus grande égalité socio-
économique et, conséquemment, dans une critique, directe ou voilée, des orientations 
économiques néolibérales du régime Compaoré. C'est le cas en particulier de 
Mohammed qui, en parallèle à son engagement religieux, était également membre de 
l'association ATTAC-Burkina, section nationale de l'Association pour la taxation des 
transactions financières et pour 1' action citoyenne, fondée en France en 1998. Cette 
association, étroitement associée au mouvement dit « altermondialiste, » a pour 
principal objectif l' instauration d'une taxe sur les transactions financières 
749 René Otayek, « Une relecture islam ique du projet révo lutionnaire de Thomas Sankara », dans 
Religion et modernité politique en Afrique noire. Dieu pour tous et chacun pour soi , sous la dir. de 
Jean-François Bayart. (Paris : Karthala, 1993), 101-127. 
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internationales au profit du développement des pays du Sud, avec pour corollaires des 
luttes contre les paradis fiscaux et contre les discours et politiques néolibéraux en 
général. En conformité avec les objectifs de l' association, Mohammed était très 
critique des privatisations de sociétés parapubliques menées au Burkina Faso depuis 
les années 1990 et appelait à un retour de l'État comme garant d' une redistribution 
des richesses. Pour lui, le militantisme auprès d' ATTAC-Burkina et au sein d 'une 
association islamique se complétait parfaitement, les deux s' inscrivant dans une 
démarche pour promouvoir plus de justice sociale 750 . 
Certains textes des médias des associations islamiques de jeunes abondent dans le 
même sens. Par exemple, un numéro d'An-Nasr vendredi de février 2008, soit au plus 
fort de la crise économique mondiale, portait sur « La sécurité sociale en Islarn75 1. » Il 
débutait par une évocation d' émeutes récentes contre la « vie chère » qui avaient 
secoué le Burkina Faso et dénonçait à la fois la violence de certains manifestants et 
l' inaction économique du gouvernement: « L' islam est une religion de paix et de 
tolérance, mais condamne avec la dernière énergie l' injustice, l' exclusion, le 
mensonge et un pouvoir qui ne se soucie pas de son peuple. » Suivait une 
comparaison entre le système capitaliste, « un système inhumain qui n'a aucun souci 
pour le bien-être des populations » et le « système islamique, » qui lui articulerait le 
secteur privé, générateur de richesses mais aussi porteur de ses propres mécanismes 
de redistribution (famille, voisinage) avec l'État, qui a pour objectif de légiférer afin 
d'empêcher une trop grande accumulation chez certains, ainsi que de fournir un 
revenu de base et des infrastructures à tous afin d 'éliminer la misère et de donner une 
chance à tous de prospérer : 
La responsabilité de l' Etat en ce qui concerne la sécurité sociale de ses citoyens 
est égale à la responsabilité exercée par un père sur ses enfants . Comme le père 
150 Entretien avec Mohammed, responsable d ' une association musulmane de jeunes de quartier, le 4 
mars 20 11 , dans sa cour, Ouagadougou. 
751 
« La sécurité sociale en Islam,» An-Nasr Vendredi, 29 févri er 2008, no 222, In L'AN 5 d'An-nasr 
Vendredi, p. 11-13. 
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est moralement et légalement responsable du bien-être et du maintien de sa 
famille, l' Etat est responsable également de ses citoyens. 
Il s'agit donc d' une interprétation très social-démocrate de l' islam, que l'auteur 
anonyme voyait comme solution durable aux problèmes économiques du monde : 
« Le système islamique pour la sécurité sociale est réalisable et peut tirer l ' humanité 
du gâchis présent. Le monde réalisera, tôt ou tard, la valeur de ce système de sécurité 
sociale et l'adoptera même s' il n' embrasse pas l'Islam formellement. » Cette lecture 
s'appuyait par ailleurs sur « La compassion du Calife Omar » comme précédent tiré 
de 1 'histoire sacrée 752 . 
Ce texte est une expression étoffée d' un thème qui revient souvent dans les actions et 
publications de l' AEEMB, dont l' organe a également publié un texte sur « L' Islam et 
la solidarité » en 2010 753 , en plus de mobiliser le Calife Omar ibn Abd el Aziz, ou 
Omar II, déjà évoqué au chapitre 5 comme modèle de tolérance religieuse. Dans ce 
cas-ci , il était louftngé pour son action envers les pauvres et pour avoir bâti un 
système de redistribution efficace des richesses, au point que la pauvreté aurait 
disparu de l'empire sous son règne754. En marge de l'AEEMB, des jeunes musulmans 
ont également créé l' amicale Islam solidaire (fig. 6.4) en 2003, dont l' objectif est 
spécifiquement d' aider les plus démunis, notamment au cours des fêtes 
musulmanes 75 5. 
752 
« La compassion du Calife Omar», An-Nasr Vendredi, février 2008, no 222, ln L'AN 5 d'An-nasr 
Vendredi, p. 14. 
753 Le DAS,« L'Islam et la so lidarité », An-Nasr Vendredi , 9 avril2010, no 336, ln L 'AN 7 d 'An-Nasr 
Vendredi, p. 43-46. 
754 Adapté par B. M. [auteur inconnu], « Omar ibn Abdel Aziz, un exemple de bonne gouvernance », 
An-Nasr Vendredi, 1er octobre 2010, no 360, In L'AN 7 d'An-Nasr Vendredi, p. 139-142. 
755 Amidou Traoré,« Ramadan 2012 : Un moment de solidarité contre la précarité», L'Événement, 5 
septembre 20 12. 
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Figure 6.4 : Logo d'Islam Solidaire. 
Les exemples précédents s' appuient essentiellement sur une interprétation des textes 
sacrés de l' islam et surtout d'éléments tirés d'une histoire islamique quasi-sacrée. 
Dans certains cas toutefois, on peut également déceler l'héritage de l' économie 
morale prônée par la révolution sankariste, en particulier chez les anciens pionniers 
de la révolution. Les membres de cette génération sont entre autres à 1' origine du 
mensuel islamique La Preuve, qui se réclame de la révolution, tel que mentionné au 
chapitre 4. Dans cette perspective, un article critiquait vivement l' augmentation des 
frais de consultation médicale dans les hôpitaux publics, s' indignant de l'iniquité 
d'une telle mesure: « Souvenons nous seulement qu'un petit nombre de Burkinabè 
ont une couverture sanitaire et que nos décideurs peuvent avoir recours à l'évacuation 
sanitaire afin de se soigner. Et le reste du peuple, la grande majorité fait quoi? » 
L'article invoquait encore une fois le calife Omar II afin d' appuyer sa vision d' un État 
islamique interventionniste au profit des plus démunis756 . Ce même journal avait 
auparavant critiqué la timidité de la solidarité dont avaient fait preuve les Burkinabè 
envers les victimes d' inondations en 2007. Cette critique visait plus spécifiquement 
756 E. A. C., « Augmentation des tarifs dans les hôpitaux : Quelle alternative?, » La Preuve, mars 
2011 , no 37, p. 13. 
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les musulmans et, sans les mentionner explicitement, écorchait les grandes 
associations islamiques pour leur passivité : 
Certains croient que l' is lam se limite au culte. Non ; l' islam comporte une 
dimension sociale et communautaire. Le prophète de l' islam a maintes fois 
insisté sur des valeurs telles que l' entraide, le bon voisinage, la fraternité, la 
solidarité, etc. La zakat par exemple qui est l' un des piliers fondamentaux de 
1 ' islam a été instituée par Dieu pour permettre d'éliminer ou de réduire les 
disparités sociales qui existent entre les familles. Ce n'est donc ni plus, ni 
moins qu ' un impôt de solidarité contre la pauvreté! Je ne comprend [sic] donc 
pas l' immobilisme des musulmans face aux actions communautaires comme 
par exemple venir en aide à des populations sinistrées à la suite d 'une 
catastrophe. 757 
L'articulation entre économie morale religieuse et héritage révolutionnaire se dévoile 
plus explicitement dans les parcours de vie de certains militants. Un bon exemple est 
celui d'Hamadi. Il était parmi la première cohorte de l'école primaire de son village et 
a milité dans les pionniers de la révolution, expérience très marquante pour lui. Il a 
commencé le secondaire à Ouagadougou en octobre 1987, au moment de l'assassinat 
de Sankara. C'est au cours de l'année 1987-1988 qu'il a commencé à militer dans 
1' AEEMB à son école. Tout au long de ses études et jusqu'à aujourd'hui, il a multiplié 
les engagements associatifs au sein d'organisations religieuses autant que civiles, 
jusqu'à une implication dans son association professionnelle au moment des 
entretiens, illustrant la forte présence des anciens pionniers dans l'ensemble du milieu 
associatif. Pour lui, l'éducation révolutionnaire et l'implication religieuses relèvent de 
deux démarches parallèles, mais complémentaires : 
Je revendiquais depuis 8 ou 9 ans une éducation religieuse. Jusqu'à présent, 
dans ma famille, je tente de sensibiliser les autres, mes frères et sœurs à 
participer à la religion islamique, a avoir un comportement moral , religieux. 
[ ... ] mais ce sont des valeurs que j'ai toujours épousées, je voulais avoir un 
comportement bienséant, mais pas ... Pendant la révolution, on parlait de ça, on 
répétait les slogans, mais ce sont des valeurs que j'ai adoptées naturellement. 
Tout ça combiné je pense.758 
757 Jabar, «Inondations au Burkina: La solidarité nationale à l'épreuve,» La Preuve, octobre 2007, 
no 00, p. 5. 
758 Entretien avec Hamadi, ancien responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 
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Pour Hamadi, le bilan des cinquante années d'indépendance se mesure à l' aune des 
réalisations dans le domaine social, et est globalement négatif dans la mesure où les 
inégalités sont criantes : 
Quand des gens meurent faute de soins, quand des enfants ne vont pas à 
l'école, c'est du gaspillage. [ ... ] Je pense que sur le plan social, le bilan est 
négatif. Le taux de pauvreté a augmenté, le nombre de personnes souffrant de 
problèmes de santé reste élevé, l'analphabétisme est élevé. C'est vrai que 
dernièrement l'alphabétisation a fait un bond, mais ce n'est pas à la hauteur de 
50 ans d'indépendance. La majorité trime toujours dans la misère. Dans les 
années 80 et quelques, le Burkina a fait... Si on était parti sur une telle lancée, 
on n'en serait pas là. 
Cette « lancée » était bien entendu représentée par la révolution sankariste. 
Au début des années 1990, avec des amis de son quartier, Hamadi a commencé à 
fréquenter la bibliothèque de l'Agence des musulmans d'Afrique759 située non loin de 
là, participant ainsi à la formation d'un noyau de discussions autour de l'islam. Ce 
groupe s'est structuré en association en 1996, qui organisait des camps de vacance 
islamiques, des conférences et des débats dans le quartier autour de divers sujets 
touchant autant l'islam que la société, et les façons d'appliquer l'islam correctement 
dans le contexte burkinabè. Bien entendu, ce type d'associations islamiques locales 
n'est pas propre au Burkina Faso, et rappelle des développements observés à la même 
époque dans plusieurs pays musulmans. En particulier, l'influence de l'islam ivoirien 
est manifeste, plusieurs associations islamiques de jeunes du Burkina devant leur 
création à l'influence de membres de la diaspora burkinabè de Côte d'Ivoire. 
Cependant, leur implantation au Burkina Faso a largement été prise en charge par les 
anciens pionniers, qui dominent encore aujourd'hui la plupart des associations de 
quartier. Ces derniers donnent un contenu social à leurs activités, et tentent de 
convaincre de l'utilité sociale de la religion comme facteur de moralisation de la 
société, comme l'exprime clairement un autre militant : 
21 janvier 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
759 ONG koweïtienne qui œuvre dans divers domaines sanitaires, caritatifs et culturels, incluant des 
activités de prédication et de diffusion de l'islam, auxquelles il est référé ici. 
Nous travaillons surtout à améliorer la qualité des hommes, la moralité. On 
veut créer des hommes responsables, sociables, qui peuvent vivre avec les 
autres couches de la société, les autres communautés, être en paix avec les 
chrétiens, avec les protestants. La culture de la moralité permet de ne pas être 
corrompus, ne pas passer le temps dans les maquis, la drogue, des gens qui 
forniquent, qui tuent. 760 
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En comparaison avec les exemples musulmans précédents, les jeunes catholiques 
déploient moins d'eff011s à défendre publiquement une économie morale arrimée à 
une lecture postrévolutionnaire des principes religieux de justice sociale. Il est 
vraisemblable que l'activisme social et politique de la hiérarchie de l'Église rende 
moins nécessaire une prise de parole spécifique des jeunes en défense de l'économie 
morale catholique, la doctrine sociale de l'Église se trouvant vigoureusement portée 
dans la sphère publique par les prélats et l'action sociale catholique bien représentée 
par l ' OCADES. Par contre, comme dans le cas de Hamadi, le passage de certains 
jeunes catholiques dans les pionniers de la révolution les conduit à développer un 
activisme qui puise autant dans les principes de l'Église que dans les valeurs 
révolutionnaires en ce qui concerne la lecture morale de l'économie. 
C'est en particulier le cas de Martin, responsable de renouveau charismatique 
paroissial, dont le parcours est en partie semblable à celui de Hamadi, bien que 
laissant voir une recherche spirituelle individuelle plus longue. Originaire lui aussi 
d'un village proche de Ouagadougou, Martin garde un souvenir particulièrement 
intense de son passage dans les pionniers lors de ses 4 dernières années d'école 
primaire. Comme Hamadi, il se souvient de cette époque comme d'une période où les 
jeunes étaient éduqués dans la droiture, l'amour de la patrie et un mode de vie sain. 
L'insistance sur la pratique du sport l'a conduit à pratiquer la course à vélo jusqu'aux 
années 1990. L'assassinat de Sankara, lors de sa dernière année de primaire, l'a 
profondément bouleversé. Les années suivantes, il a continué ses études au collège 
du village, puis à partir de 1992 au lycée à Ouagadougou, mais il affirmait avoir été 
760 Entretien avec Ibrahim, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 23 
janvier 2011, devant la mosquée du quartier, Ouagadougou. 
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complètement déconnecté du champ politique, dégoûté par le coup d'État de 
Compaoré et indifférent face à l'évolution d'événements dans lesquels les jeunes 
n'étaient plus impliqués. Par la suite, le constat de l'abandon de la rigueur 
révolutionnaire, illustrée par la réussite de jeunes sans talents soutenus par des 
familles influentes, l'a convaincu de l'immoralité du nouveau régime. 
Après plusieurs années où sa principale motivation était le cyclisme, il s'est 
« converti » au renouveau charismatique en 1996 après un appel entendu à la radio, 
alors que jusque là, il pratiquait la religion « pour la forme seulement. » Il décrivait 
cette conversion comme une sorte de renaissance après 9 ans sans véritable but, la 
religion active venant redonner un sens à ses actions. Cette conversion a d'abord 
contribué à transformer sa vie pe.rsonnelle, lui fournissant un cadre pour départager le 
bien et le mal. Plus récemment, il s'est mis à renouer avec un engagement social pour 
la moralisation de la société qui articule son éducation révolutionnaire avec les 
principes de l'Église, surtout ceux mis de l'avant par l'archevêque de Ouagadougou 
Philippe Ouédraogo depuis 2009, qui a imprimé un certain tournant vers 
l'engagement critique de l'Église dans le champ politique et contre la corruption en 
particulier. Dans cette optique, Martin milite dans le syndicat de son service, en plus 
de considérer s'impliquer en politique. Selon lui : 
C'est d'un réveil dont chacun a besoin. Il vaut que chacun sache que tous sont 
responsables par leur silence, si on ne fait rien pour changer. Pour sortir de ces 
ténèbres, il faut lutter, se dire que je peux réussir. Il faut qu'on travaille à 
dénoncer ce qui se passe, il faut un réveil. Si nous restons sans rien faire, c'est 
Sankara qui disait « L'esclave qui n' est pas capabl d'assum r sa révolte n 
mérite pas que l' on s' apitoie sur son sort. »76 1 
Ces deux exemples, qui traduisent de façon explicite des sentiments maintes fois 
exprimés par plusieurs anciens pionniers, révèlent comment s'est effectué le transfert 
d'engagement entre l'éducation révolutionnaire et le militantisme religieux, soit 
761 Entretien avec Martin, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 5 février 20 Il , à son 
bureau, Ouagadougou. 
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principalement grâce à une convergence, dans l'esprit de ces jeunes, entre la moralité 
révolutionnaire et la charge moralisatrice de l'activisme religieux. Cette convergence, 
à travers ces exemples, s'affiche notamment par un arrimage des économies morales 
révolutionnaires et religieuses. Cependant, on constate que cet arrimage est en grande 
partie discursif, en ce qu' il s'agit d'une appropriation par de jeunes intellectuels 
d'une vision idéalisé de la solidarité populaire. En filigrane de cette appropriation, il 
est possible de voir une moralisation pensée par et pour les jeunes intellectuels, par-
delà la référence « populaire. » 
6.2.3 Moralisation de la société ou intérêts corporatistes? 
Les différentes analyses du CNR ont montré que le régime, malgré ses prétentions à 
incarner un large mouvement populaire contre les élites, tirait l'essentiel de son 
support de jeunes intellectuels urbains. Sans aller jusqu'au portrait passablement 
méprisant de l'ancien ambassadeur de France Alain Deschamp, pour qui les 
révolutionnaires étaient pour l'essentiel des « étudiants prolongés762, » il reste que le 
populisme pro-paysan de Sankara et ses discours contre l'accaparement de l 'essentiel 
des ressources du pays par les salariés urbains se doublait d'une méfiance envers un 
univers rural méconnu des responsables, qui doutaient des capacités des masses à 
bien comprendre leur intérêt à joindre la révolution. Ainsi, les changements drastiques 
proposés par le régime prenaient généralement la forme d'une action agressive des 
militants urbains vers des campagnes considérées comme passives. Dans plusieurs 
domaines, comme les droits des femmes, l'organisation agricole ou la lutte contre la 
chefferie coutumière, les initiatives révolutionnaires ont soulevé des réactions allant 
de l'hostilité à l' indifférence, tant était grand l'écart entre les idéaux des jeunes 
intellectuels activistes et les aspirations des « masses763 . » Cependant, les jeunes 
762 Alain Deschamp, Burkina Faso (1987-1992): Le pays des hommes intègres. (Montréal et Paris: 
L'Harmattan, 200 1 ), 20-21. 
763 Voir notamment Bernard Tallet, «Le CNR face au monde rural : Le discours à l'épreuve des faits, » 
Politique africaine, 33 (1989) : 39-49; Jaffré, Burkina Faso, 107-111. 
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membres de la classe intellectuelle ont pour leur part profité, souvent avec 
enthousiasme, des possibilités offertes par la mise en accusation presque complète de 
leurs aînés. En effet, la révolution a ciblé en priorité les hauts fonctionnaires en place 
depuis l' indépendance, accusés à la fois de corruption et de complicité avec des élites 
coutumières et religieuses rétrogrades. La moralisation révolutionnaire visait donc à 
remplacer cette génération, coupable d' avoir détourné les ressources du pays à leur 
profit et d'avoir, par leur alliance avec la chefferie, maintenu l'ensemble du peuple 
dans 1' ignorance et 1' immobilisme, par une nouvelle, à la fois mieux formée 
intellectuellement et plus détachée de l' influence délétère du néocolonialisme. Ainsi, 
dans un alliage de progressisme et de redécouverte romantique des vertus 
traditionnelles, notamment de solidarité économique, ces jeunes promettaient une ère 
nouvelle où moralité et développement solidaire domineraient. 
23 ans après la révolution, au moment du cinquantenaire de l'indépendance, cette 
génération de cadres arrivés aux affaires grâce à la révolution était toujours en place, 
et se voyait critiquée par ses cadets dans des termes similaires. Selon les jeunes, cette 
élite a renoncé à ses principes moraux et s 'est installée dans des pratiques corrompues 
similaires à celles qu' ils décriaient dans les années 1980. La situation est d' autant 
plus critique pour les jeunes intellectuels d'aujourd'hui que les perspectives d' emploi 
se sont rétrécies encore plus suite au tournant néolibéral des années 1990. En retour, 
ils tendent à réactiver le discours moralisateur de la révolution, ici renforcé par son 
arrimage avec une morale religieuse. 
Un constat qui s' impose en effet est que la corruption s' avère un problème qui touche 
en premier lieu les jeunes scolarisés. Lorsque questionnés à savoir quels sont les 
principaux problèmes qui ont caractérisé le pays depuis l'indépendance, ces derniers 
évoquent presque unanimement la corruption, à la différence des jeunes moins 
scolarisés, qui évoquent d'autres enjeux. Le manque de travail disponible était 
notamment vu comme un problème plus important par des jeunes vivant souvent au 
343 
jour-le~our d'emplois manuels764, ou encore la «vie chère,» terme courant pour 
désigner l'inflation et ses effets souvent désastreux sur les petits salariés informels 
urbains comme Claude, responsable de jeunesse paroissiale, qui peinait à assumer 
même les frais de transport vers la zone industrielle de Kossodo, où il travaillait 
comme manœuvre
765
. Par ailleurs, plusieurs de ces jeunes travailleurs manuels 
avaient une vision sensiblement différente, et plus pragmatique, du milieu rural que 
l'idéal romantique de nombreux intellectuels. En effet, Sylvie, étudiante en couture, 
voyait les problèmes agricoles comme le cœur des enjeux du pays : 
Si on construisait plus de barrages pour aider les gens à faire des jardins. 
Développer la culture du riz aussi , ça peut beaucoup aider. [ . . . ] Il faut aussi aider 
les cultivateurs, ils n'ont pas assez de matériel. D'autres veulent cultiver, mais ils 
n'ont pas le matériel. Surtout les ânes, ils aident beaucoup, ceux qui n'ont pas 
d'âne, ce n'est pas facile766 . 
En comparaison avec les lectures essentiellement économiques des problèmes du 
Burkina Faso par les jeunes d'origine modeste, les jeunes intellectuels voyaient 
principalement la moralité douteuse d' un trop grand nombre de Burkinabè comme 
source des multiples problèmes du pays. Ces jeunes intellectuels se posaient ainsi en 
fers de lance d' une nouvelle moralité qui tiendrait sa source autant dans l' adhésion à 
une morale religieuse stricte que dans les outils fournis par l'éducation : 
Si on n'a pas de bras longs, c'est dur. D'autres sont proches de ceux qui sont 
devant. C'est normal. Si tu as un parent au gouvernement, il va te tirer 
d'affaire. Mais on ne tient pas compte du niveau. On tient compte du niveau 
social seulement. Il y en a qui sont barbus [sic] de diplômes, mais ils n'ont pas 
de travail. Ils se disent que leur tour n'est pas arrivé, mais en fait il est arrivé, il 
est dépa é et ils attendent que le tour soit fini et que ça revienne. Tu ne peux 
pas vivre sans travail. Tu as beau souffrir, si tu n'as pas de bras longs. Il y a les 
concours, tu tapes tu tapes mais rien. 767 
764 Entreti ens avec Jean, membre de la JAD, le 9 février 20 Il , dans une cour, Ouagadougou; avec 
Daniel, membre de la JAD, le 8 févr ier 20 Il , dans la cour de l' église, Ouagadougou. 
765 Entretien avec Claude, responsable de jeunesse paroissiale, le 6 avril 20 Il , à son domicile, 
Ouagadougou. 
766 Entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 31 janvier 2011 , dans 
l'enceinte de l'église, Ouagadougou. 
767 Entretien avec Safi , responsable de l'AEEMB dans un lycée privé, le 16 février 2011 , dans sa cour, 
Ouagadougou. 
Maintenant, de la à dire que ça va, je ne pense pas parce que le problème c'est 
souvent que les hommes qui occupent... les hommes n'occupent pas les places 
qu'ils doivent occuper. C'est aussi un problème. Comment est-ce qu'on appelle 
ça, le fait de mettre des gens uniquement grâce aux relations, untel c'est le 
cousin de mon frère, il faut le mettre ici, il doit travailler, tout ça. Pour moi 
c'est pas ainsi qu'on va construire le pays. Beaucoup de dirigeants du Front 
populaire sont toujours là. Y'en a qui sont à l'Assemblée depuis 87, qui sont 
toujours député. Y'en a qui ont été ministre, ambassadeur, y'en a qui sont 
président depuis 87. Pour moi il n'y a pas d'alternance, et quand je parle 
d'alternance je ne vois pas la transition entre un parti politique et un autre, par 
exemple si l'opposition venait à prendre le pouvoir. Pour moi l'alternance c'est 
pas seulement ça, c'est l'alternance aussi au niveau des différentes 
administrations, que si une personne ne fait pas bien son travail, qu'elle soit 
remplacée par une personne qui est plus compétente quoi. 768 
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Ce discours moralisateur contre les élites administratives actuelles se double d ' une 
valorisation de leur statut d ' intellectuel face à des « analphabètes » considérés 
comme peu outillés pour s'opposer et facilement manipulables (chapitre 4). Âge et 
classe convergent donc en partie dans cette lecture de 1' ordre sociopolitique, les 
jeunes intellectuels constituant une catégorie intermédiaire, émergente et porteuse 
d 'avenir, selon leur propre analyse. 
En définitive, le champ religieux est en grande partie animé par une génération 
marquée par son expérience d'enfance dans les pionniers de la révolution. Ces 
derniers sont présents à la tête de la plupart des associations religieuses de jeunes. Ils 
se trouvent ainsi à encadrer les plus jeunes et tentent de leur transmettre la vision 
morale associée à leur éducation révolutionnaire relue à travers la morale religieuse. 
Une telle conception de la moralisation s'ancre dans une économie morale, inspirée 
de la pensée socialiste ou des principes religieux, qui juges 'v' rem nt l'accumulation 
individuelle de richesses sans redistribution. La revendication de cette économie 
morale s'arrime bien avec les intérêts de classe des jeunes intellectuels pour qui les 
perspectives sont plutôt sombres dans l'état actuel de l'économie où ils ont 
l ' impression d 'être bloqués dans leur avancement par des aînés corrompus et 
accapareurs. Cette dynamique est très visible dans les activités des associations 
768 Entretien avec Serge, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 20 Il, dans l'enceinte de la 
l'église, Ouagadougou. 
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islamiques indépendantes, où les anciens pionniers occupent le haut de la hiérarchie, 
alors qu'elle est moins évidente dans les associations chrétiennes de jeunes, qui sont 
des sections des églises et donc soumises aux orientations des hiérarchies. Dans le cas 
des jeunes catholiques, la prise de parole de la hiérarchie basée sur la doctrine sociale 
de l'Église explique en partie cette situation. Par contre, les jeunes pentecôtistes 
s'affichent plutôt, en conformité avec la morale dominante dans leurs églises, en 
hostilité avec les diverses économies morales, s'ancrant plutôt dans une justification 
de l'accumulation privée qui s'insère dans le discours néolibéral ambiant. Cette 
vision tend par ailleurs à s'étendre dans l'ensemble des confessions. 
6.3 Le nouvel esprit du capitalisme 
Beaucoup de travaux ont décrit la montée, à partir de la fin des années 1970, de la 
pensée dite « néolibérale, » qui remettait en question l'interventionnisme de l'État et 
prônait un retour à un marché sans entraves. Dans le contexte africain, cette pensée 
s'est attaquée aux modèles de développement centrés sur l'État qui ont caractérisé les 
deux premières décennies d'indépendance. Plus qu' une simple politique économique, 
le néolibéralisme apparaît plutôt comme une entreprise de refonte des mentalités, vue 
comme nécessaire au fonctionnement efficace d'une économie libérale 769 • Adopté 
dans ses grandes lignes par le régime Compaoré, le néolibéralisme est associé à une 
ambition de moralisation qui se déploie comme une mise aux normes « occidentales » 
en matière de gouvernance, en opposition aux « mauvaises » pratiques attribués à la 
culture africaine. La montée de ce discours a coïncidé avec 1' accroissement de la 
présence et de l' influence des églises pentecôtistes, qui se sont en grande partie 
alignées sur la moralisation néolibérale. Dans un contexte de grand dynamisme des 
églises pentecôtistes et de 1' omniprésence publique du discours néo libéral de bonne 
gouvernance, la pression semble forte sur les militants des autres confessions pour 
769 Voir notamment la discussion théorique menée dans Mathieu Hilgers, "The historicity of the 
neoliberal state," Social Anthropology, 20, no 1 (2012) : 80-94. 
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adapter leur morale économique sur les bases d'une économie spirituelle, ainsi qu 'à 
opérer une relecture libérale du sankarisme. De plus, cette moralisation s'accompagne 
d'un glissement sémantique dans l'entendement des appartenances de classe, la figure 
de l'intellectuel faisant progressivement place à une classe moyenne plus floue, qui 
s'applique dans les esprits plutôt à un idéal d' entrepreneuriat indépendant dont 
l'accomplissement concret n 'est pas évident. 
6.3.1 La moralisation comme mise aux normes « universelles » 
La montée du néolibéralisme en Afrique s' est d'abord manifestée par l' imposition des 
célèbres Programmes d' ajustement structurel par le FMI, qui visait à réduire le train 
de vie des États africains jugé responsable du lourd endettement de plusieurs d'entre 
eux. Si l'argument officiel du FMI était purement économique, stigmatisant les choix 
interventionnistes faits par les régimes africains sous l' influence de conseillers 
occidentaux gagnés au keynésianisme ou au socialisme, le courant néolibéral a 
suscité des thèses qui accusaient la «culture » africaine d' être responsable du sous-
développement du continent. C'est le cas notamment de l'ouvrage très médiatisé en 
son temps d 'Axelle Kabou, Et si l 'Afrique refusait le développement, pour qui les 
Africains n'auraient pas la mentalité rationnelle nécessaire à un développement 
économique qui nécessiterait un investissement productif avec une vision à long 
terme des bénéfices escomptés. Au contraire, pour Kabou, les Africains 
s'accrocheraient à une mentalité qui privi légie les rapports familiaux et une solidarité 
contre-productive770. Cet ouvrage, certes caricatural, cristallise bien toutefois une 
certaine pensée afropessimiste en vogue à la fin du :xxe et au début du XX:Ie siècles 
devant les crises économiques, 1' instabilité politique, 1' autoritarisme et les 
nombreuses guerres civiles qui secouaient le continent. Cette pensée, représentée 
dans le monde académique par des auteurs comme Bernard Lugan ou Stephen Smith, 
accusait traditions, mentalités et cultures africaines pour le «retard » du continent. 
770 Axelle Kabou Et si l 'Afrique refusait le développement. (Paris: L'Harmattan, 1991). 
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Sans se référer directement à ce type d'argumentaire, les institutions internationales 
porteuses de projets visant à restructurer l'économie semblaient pencher vers une 
analyse similaire, notamment à travers les implications des politiques de bonne 
gouvernance promues par la Banque mondiale. Ces dernières visaient implicitement à 
transformer la culture administrative des pays du Sud, en particulier africains, pour 
passer du « néopatrimonialisme » à une gestion rationnelle, calquée sur les pratiques 
dites « internationales. » 
Le mot d'ordre très normatif de la bonne gouvernance a été adopté avec enthousiasme 
par l'État burkinabè à partir de 1998 avec l'adoption du plan national de bonne 
gouvernance, puis en 2005 avec l'adoption d'une Politique nationale de bonne 
gouvernance par le Ministère de la fonction publique et de la réforme de l'État771 . 
Selon ce dernier document,« La bonne gouvernance [est) comprise comme l' exercice 
de 1' autorité politique, économique et administrative garantissant la participation 
populaire, la stabilité politique, le développement institutionnel et le respect des 
droits de l'homme772 • » Cette orientation était explicitement arrimée aux politiques 
des organismes internationaux au cœur de la construction de la bonne gouvernance : 
Le respect des engagements internationaux, régionaux et sous régionaux 
contenus notamment dans la Déclaration du Millénaire pour le 
Développement (OMD), l'Accord de Cotonou, le Nouveau Pa1tenariat pour le 
Développement de l'Afrique (NEPAD), le Mécanisme Africain d ' Evaluation 
par les Pairs (MAEP), les instruments juridiques et les programmes d ' action 
tels le programme d'Action de Beijing773 . 
La bonne gouvernance telle que promue par l'État burkinabè s'appuient par ailleurs 
sur une vision néolibérale de l' économie, puisqu'elle vise notamment à « poursuivre 
la mise en place d'un environnement incitatif à l 'émergence du secteur privé tout en 
mettant l'accent sur sa professionnalisation, afin de lui permettre de répondre au 
77 1 Ministère de la fonction publique et de la réforme de l'État. Politique nationale de bonne 
gouvernance 2005-2015. (Ouagadougou, 2005). 
772 lb id. ' 19. 
773 Ibid., 20. 
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mieux aux exigences de la mondialisation et de l'intégration régionale 774 . »La bonne 
gouvernance vise donc à limiter le rôle de l'État à une gestion minimale et prône 
plutôt l'émergence d'un secteur privé qui constituerait l'épine dorsale du marché de 
l'emploi. Elle se conçoit comme une œuvre à forte connotation morale visant à 
transformer les mentalités vers une forme de pensée plus rationnelle, éloignée d'une 
corruption vue comme dérivant de la «culture, » comme l'exprimait clairement 
l'actuel Premier ministre Luc Adolphe Tiao en décembre 2012 : 
Il se pose ici, un problème de changement de comportement tant des acteurs 
concernés que de la population. On ne le souligne pas assez, la corruption est 
a limentée aussi bien par la méconnaissance des textes que par notre conception 
de la réussite sociale et des pesanteurs socioculturelles 775 . 
Cet appel au changement des mentalités s'est principalement orienté vers les jeunes. 
Cette orientation est manifeste dans la création, en 2006, du Ministère de la jeunesse 
et de l'emploi, qui remplaçait le Ministère de la jeunesse et du sport. On passait donc 
d'un objectif d'encadrement civique et ludique de la jeunesse à une priorisation de son 
arrimage au marché du travail. En 2008, ce nouveau ministère adoptait une Politique 
nationale de la jeunesse776, dont le mot d'ordre central était « l'auto-emploi » des 
jeunes, qui devaient être outillés pour créer des entreprises et ne plus dépendre des 
emplois de la fonction publique. Dans cette optique, le ministère a lancé le Fonds 
d'appui aux initiatives jeunes (FAIJ), à travers lequel il était possible pour un jeune de 
moins de 35 ans d'obtenir un petit financement pour démarrer une entreprise. Il a 
également offert des séance d formation en entrepreneuriat au associations de 
jeunes. Ces politiques s'inscrivaient dans le contexte du rétrécissement du marché de 
l'emploi pour les diplômés universitaires suite aux mesures d' ajustement structurel 
qui ont réduit les embauches dans la fonction publique. Dans le discours public 
burkinabè, les pays « francophones» sont réputés s'être mal adapté à la nouvelle 
774 Ibid. , p. 21. 
775 Grégoire B. Bazié et Ph. Bonaventure Paré, « Lutte contre la corruption au Burkina : Luc Adolphe 
Tiao y voit quatre pistes, » LeFaso.net, 12 décembre 2012. 
776 Ministère de la jeunesse et de l'emploi. Politique nationale de la j eunesse. (Ouagadougou, 2008). 
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donne, restant attachés à une formation scolaire surtout théorique qui outillerait mal 
les jeunes pour le secteur privé et inculquerait une mentalité de dépendance par 
rapport à l'État. Les efforts de l 'État s'orientent donc à détourner les jeunes de 
l' espoir d'obtenir un poste dans la fonction publique et au contraire de développer 
leur esprit d' entrepreneuriat afin qu' ils bénéficient des opportunités du libre marché. 
Il est difficile de mesurer les résultats de cette politique étant donné, comme 
l'affirmait un militant catholique par ailleurs employé au Ministère de la jeunesse et 
de l' emploi, que le Ministère n' a pas développé d'outil de mesure de l' efficacité des 
formations en entrepreneuriat ni du FAIJ777 . Par ailleurs, on peut douter du postulat de 
base selon lequel l' inefficacité économique des jeunes Burkinabè serait attribuable à 
leur formation et leur mentalité, plutôt qu'aux contraintes structurelles de l' économie 
burkinabè, essentiellement tournée vers l'exportation de matières premières somme 
toute peu abondantes. 
La bonne gouvernance adossée à l'économie néolibérale semble donc avOir été 
adoptée à la suite d'une lecture morale de l' économie qui valorise en soi 
l' entrepreneuriat et l' accumulation individuelle sans responsabilité du reste de la 
société, en lieu et place des diverses formes d'économies morales qui ont auparavant 
structuré les modes d' ascension sociale et de solidarité nationale. Cette lecture est en 
forte résonnance avec la morale économique prônée par une grande partie de la 
mouvance pentecôtiste, dont l' influence politique s' est fortement accrue au Burkina 
Faso depuis les années 1990. 
6.3.2 Économie spirituelle et esprit de leadership 
L'articulation entre le pentecôtisme et le néolibéralisme économique a été bien 
documentée, notamment à travers l'exemple des églises évangeliques conservatrices 
américaines. Le président Ronald Reagan, par exemple, était lui-même partie 
777 Entretien avec Bertrand, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 3 1 janvier 20 Il , à 
son bureau, Ouagadougou. 
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prenante du mouvement born again évangélique et il est vraisemblable que sa vision 
économique très libérale ait été influencée par 1' éthique capitaliste néo-pentecôtiste. 
Ce dernier courant, qui a accédé à la notoriété publique au cours des années 1960 et 
1970 à travers quelques prédicateurs et tél évangélistes très charismatiques, s'est 
notamment fait connaître par son adoption de l'évangile de la prospérité. Développé 
par certaines figures comme E. W. Keynton (1867- 1948) ou Oral Roberts (1918-
2009), ce courant théologique s'appuyait sur une lecture nouvelle de certains textes 
de 1' Ancien Testament, notamment le livre de Malachie (3 :1 0), pour affirmer que la 
conversion au Christ doit amener non seulement un salut dans l'autre monde, mais 
également une prospérité matérielle sur la Terre. L'évangile de la prospérité se posait 
donc en opposition avec de nombreuses traditions chrétiennes, notamment 
catholiques mais également issues du protestantisme libéral, qui valorisent l' humilité 
et la pauvreté. Il renouvelait en contrepartie certaines traditions réformatrices 
radicales mises en lumière par Weber, notamment issues du Calvinisme au XVIIe 
siècle et plus tard du Méthodisme au XVIIIe siècle, qui voyaient dans l' accumulation 
de richesses un signe d' élection divine. 
Cette conception de l'enrichissement comme bénédiction divine a rapidement été 
appropriée par les mouvements néopentecôtistes qui ont proliféré dans les pays du 
Sud à partir des années 1970. En particulier, l'Église universelle du royaume de Dieu 
au Brésil est devenue un véhicule actif de l'évangile de la prospérité en Amérique 
latine mais également en Afrique, où elle a établi des filiales. Les églises pentecôtistes 
ont donc pu être analysées comme des véhicules idéologiques de la pénétration du 
capitalisme en Afrique. De plus, les églises pentecôtistes ont été accusées de 
complaisance envers les régimes africains autoritaires, privilégiant l'évangélisation et 
le progrès économique comme signe de la bénédiction divine plutôt que la démocratie 
et la justice sociale778 . Le pentecôtisme apparaît donc comme le véhicule d'une 
778 Steve Brouwer, Paul Gifford et Susan Rose, Exporting the American Gospel: Global Christian 
Fundamentalism. (Londres: Routledge, 1996); Paul Gifford, African Christianity: Its Public Raie. 
(Londres: Hurst, 1998); Rosalind Hackett, "The Gospel of Prosperity in West Africa," dans 
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éthique du capitalisme exacerbée directement opposée à l'économie morale défendue 
par le catholicisme, certaines tendances de l'islam et le socialisme africain. 
Au Burkina Faso, les principales églises évangéliques ne se réclament pas 
directement de l'évangile de la prospérité. L' église des Assemblées de Dieu rejette 
explicitement cette doctrine et se veut plutôt fidèle au pentecôtisme classique, centré 
sur la descente de l'Esprit saint et la glossolalie. Établies en Haute Volta bien avant le 
développement de l'évangile de la prospérité, les Assemblées de Dieu ont longtemps 
constitué une présence négligeable dans le paysage religieux, attirant principalement 
des jeunes ruraux marginalisés. Conséquemment, l'église évoluait dans un milieu très 
pauvre et valorisait plutôt un ascétisme associé à un mode de vie simple et pieux. Plus 
récemment, la question de la prospérité s'est posée pour les responsables, devant une 
certaine pression induite par la montée du néo-pentecôtisme associé à une culture 
globale évangélique au sein de laquelle la réussite matérielle est mise de 1' avant. Le 
choix des pasteurs des Assemblées de Dieu a été de demeurer en retrait de 1' évangile 
de la prospérité, comme l'expliquait l'un d'entre eux, cité par Pierre-Joseph Laurent: 
Ceux qui prônent aujourd'hui cette doctrine affirmeront que vous êtes pauvres ou 
malades parce que vous avez péché. Mais dire cela à des Africains équivaut à les 
tuer, Le Burkina Faso serait-il pauvre parce que nous aurions tous péché? Par 
contre, si vous êtes en règle avec Dieu, affirment-ils, votre vie sera belle : vous 
serez riche et vous ne serez jamais malade. La Bible n'a jamais promis ça779 . 
La doctrine économique officielle des Assemblées de Dieu consiste donc en un 
équilibre entre des positions considérées comme deux extrêmes, soit l'évangile de la 
prospérité d'un côté, et le rejet de la richesse de 1' autre. Cette vision e t relayée par le 
magazine officiel Flamme : « Sans condamner la richesse, nous ne prônons pas non 
plus la vie de pauvreté comme étant la bonne forme de spiritualité [sic]. La pauvreté 
n 'est ni une malédiction divine, ni un obstacle à la puissance de Dieu 780 . » Cependant, 
Religion and the Transformation ofCapitalism, sous la dir. deR. H. Roberst. (Londres: Routledge, 
1995), 199-214. 
779 Laurent, Les pentecôtistes, 249. 
780 Jephte Sawadogo, « Au-delà de la pauvreté, la puissance de Dieu se manifeste, »Flamme, juillet-
septembre 2004, no 40, p. 5. 
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cette doctrine mitoyenne s'exprime, à la différence de la doctrine sociale de l'Église 
catholique, par un enthousiasme pour l'entrepreneuriat et l' accumulation individuelle. 
Une partie de cet élan entrepreneurial s'appuie sur le rejet initial de la culture 
traditionnelle, et notamment du « gaspillage » qui lui est associé sous la forme de 
sacrifices, de prodigalité et d'entretien d'un vaste réseau de dépendants familiaux et 
lignagers par les élites moaga. En rompant, partiellement du moins, avec cet univers 
de dépendance mutuelle, les pentecôtistes peuvent en principe plus aisément 
s'investir dans des activités productives et réinvestir leur bénéfice. 
Il convient d'éviter l'image d'une mouvance pentecôtiste réduite à une entreprise de 
promotion de l'économie capitaliste. Au-delà des réseaux conservateurs 
transnationaux, le succès du pentecôtisme en Afrique s'explique principalement par 
les réponses qu' il apporte à la recherche d'une certaine sécurité dans un contexte 
spirituel où les échecs et réussites sont fréquemment interprétés comme le résultat 
d'actions de forces surnaturelles, souvent mises en branle par la sorcellerie. Le refuge 
fourni par la puissance de Jésus acquière donc un pouvoir d'attraction très important 
dans tous les milieux. Cette dimension centrale de la conversion pentecôtiste a 
toutefois des répercussions dans le champ économique. Relativement à l'abri des 
actions malveillantes des esprits grâce à la protection divine, les fidèles peuvent 
espérer prospérer plus aisément, tout en étant dispensés de recourir à de coûteuses 
protections et de ménager leurs relations de clientèle avec des personnages puissants. 
Certaines églises pentecôtistes africaines ont développé une théologie explicite liant 
la pauvreté à une malédiction spirituelle, comme dans le cas de la Zimbabwe 
Assemblies of God Africa et ses enseignements sur « l'esprit de pauvreté » dont les 
fidèles doivent être délivrés 781 • Les églises burkinabè n'ont pas construit une 
théologie similaire, mais l'interprétation de la pauvreté comme résultat de sorcellerie 
est omniprésente chez les fidèles comme dans l'ensemble de la société burkinabè. 
781 David Maxwell, African Gifts of the Spirit: Pentecostalism and the Rise of a Zimbabwean 
Transnational Religious Movement. (Oxford, Harare etAthens: James Currey, Weaver Press et 
Ohio University Press, 2006), 202-207. 
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Les possibilités d'accumulation ouvertes par la rupture avec l'univers « traditionnel » 
rappelle certains aspects prônés par la mouvance réformiste de l' islam. En effet, l'un 
des thèmes majeurs portés par cette dernière était la lutte contre le gaspillage lors des 
fêtes musulmanes, des mariages ou des célébrations de retour du pèlerinage, au cours 
desquelles les familles ouest africaines ont tendance à dépenser énormément de 
ressources. Voulant recentrer ces événements sur leur caractère spirituel, les 
« réformistes » prônent des dépenses à la hauteur des moyens des familles afin de ne 
pas leur causer de difficultés financières. Cette éthique de l' austérité a pu être 
appropriée par certaines catégories sociales comme justification pour canalise leurs 
ressources vers les activités économiques plutôt que sociales, comme dans le cas des 
commerçants de Bamako étudiés par Jean-Loup Amselle il y a près de 30 ans782 , 
constats renouvelés plus récemment par Erin Augis dans l' étude des femmes 
salafistes de Dakar et leur insertion dans la morale économique libérale 783 . Ces 
tendances s' inscrivent dans le portrait des « économies spirituelles » décrites par 
Rusnyckyj, qui arriment les principes de l' islam à une éthique économique qm 
valorise le travail , l'accumulation, l' investissement et globalement une mentalité aux 
normes néo libérales 784 
C' est cependant dans les églises pentecôtistes que la valorisation de la réussite 
individuelle est la plus évidente, même si les églises burkinabè restent officiellement 
en retrait de l' évangile de la prospérité. Les fidèles sont régulièrement nourris 
d'enseignements qui mettent en valeur la réussite matérielle comme partie intégrante 
d'une bonne vie, signe extérieur d 'un renouveau personnel réussi. Par exemple, lors 
d'un culte dominical dans une église des Assemblées de Dieu, le pasteur exhortait les 
fidèles à toujours viser plus de possessions afin de montrer qu' ils « avancent » : « Si 
782 Jean-Loup Amse lle, « Le wahhabisme à Bamako (1945-1985), » Revue canadienne des études 
af ricaines, 19, no 2 (1985) : 345 à 357. 
783 Erin Augis, « Les jeunes femmes sunnites et la libéralisation économique à Dakar, »Afrique 
contemporaine, 23 1 (2009): 77-97. 
784 Daromir Rusnyckyj , "Spiritual Economies: Islam and Neoliberalism in Contemporary Indones ia," 
Cultural Anthropology, 24, no 1 (2009): 104-141. 
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vous avez un vélo, il faut travailler pour payer une moto. Si vous avez une moto, il 
faut viser une voiture. Et si vous avez une voiture, vous devez vouloir une 4X4785 . » 
Plus qu'une image destinée à motiver l'audience par le recours à des symboles forts 
dans une ville étendue où le transport constitue un enjeu quotidien pour les habitants, 
cette tirade s'insère dans une éthique de 1' accumulation où 1' acquisition et 
l'utilisation ostentatoire de biens de consommation modernes constitue un élément 
central du témoignage des bienfaits de la bénédiction et de 1' éthique de travail 
rigoureuse conférées par 1' appartenance à 1' église. Cette dimension consumériste, 
absente chez les calvinistes de Weber, a été étudiée dans le contexte zambien par 
Naomi Haynes786 . 
Récemment, les Assemblées de Dieu semblent avoir légèrement infléchi leur position 
économique. En effet, un numéro de 2010 du magazine Flamme revisitait les thèmes 
de l'article de 2004 présenté plus haut en dénonçant« l' amour de l'argent,» d' après 
Timothée 6 :10: « Car l' amour de l'argent est la racine de tous les maux, et quelques-
uns, pour s'y être adonnés, se sont égarés loin de la foi et se sont infligés à eux-
mêmes bien des tourments. » Cependant, l'article débutait par un argumentaire, 
appuyé de références tirées de l 'Ancien Testament, selon lequel « l' argent en lui-
même n'est pas mauvais. » Par la suite, l' auteur mettait en garde contre le fétichisme 
de l'argent, qui peut mener à pactiser avec le Diable, référant dans le contexte 
burkinabè à la sorcellerie et à un enrichissement illicite suite à des pratiques relevant 
de « 1' économie occulte 787 . » Par contre, il évitait les références bibliques les plus 
radicales mobilisées dans l' article de 2004, comme la forte suspicion de la richesse 
par Jésus dans Matthieu (« il est plus facile pour un chameau de passer par le trou 
d'une aiguille qu'à un riche d' entrer dans le Royaume de Dieu») ou encore la 
785 Observation du culte dominical d' une église des Assemblées de Dieu, le 23 janvier 20 Il , 
Ouagadougou. 
786 Naomi Haynes, "Pentecostalism and the Morality of Money: Prosperity, Inequality, and Religious 
Sociality on the Zambian Copperbelt," Journal of the Royal Anthropological Institute , 18 (2012): 
123-149. 
787 Jean Comaroff et John L. Comaroff, "Occult economies and the violence of abstraction: notes from 
the South African postcolony," American Ethnologist, 26, no 2 (1999): 279-303 . 
355 
communauté des biens des premiers croyants exposée dans les Actes des Apôtres. 
L' article concluait par un rappel selon lequel « le chrétien est un gérant des biens de 
Dieu, » dans la mesure où ce qui lui est accordé sur Terre l'est par la grâce de Dieu, 
vers qui doit se tourner sa reconnaissance, et non vers les biens matériels 788 . 
À 1' extérieur des Assemblées de Dieu, la mouvance pentecôtiste est caractérisée 
depuis quelques décennies par la prolifération de nouvelles églises se rattachant plus 
directement au néopentecôtisme, qui influence en retour les Assemblées de Dieu, 
comme nous l'avons vu. C 'est le cas notamment du très populaire pasteur Mamadou 
Karambri, fondateur du CIE dans les années 1980, qui est devenu l'une des figures 
les plus en vue du christianisme évangélique burkinabè. Sans se réclamer des versions 
les plus radicales de l'évangile de la prospérité, Karambiri s'inscrit dans la foulée de 
certains prédicateurs associés à cette tendance, comme l' indiquent ses contacts 
répétés avec des figures de l' évangélisme américain comme Morris Cerullo, Kenneth 
Hagin, Benny Hinn ou le nigérian Benson ldahosa789, pionnier africain de l' évangile 
de la prospérité790 . En conséquence, les enseignements du pasteur Karambiri insistent 
fréquemment la recherche d'une prospérité tirée autant de la bénédiction divine que 
de l' ardeur au travail. Par exemple, lors d' un enseignement très couru tenu durant la 
semaine de Pentecôte en mai 2010, intitulé « Il y a un miracle dans ta maison, » il 
proposait une interprétation originale de la parabole du grain de sénevé où Jésus 
compare le Royaume de Cieux à cette variété de moutarde, dont la graine est petite 
mais la plante pousse très haut et permet aux oiseaux de venir s' y abriter (Matthieu 
13: 31-32; Marc 4: 30-32; Luc 13: 18-19). Alors que l' interprétation historique de 
cet épisode en faisait la parabole de l'Église, partie de peu mais appelée à croître 
rapidement, Karambiri en donnait une lecture plus individuelle, y voyant la parabole 
788 Timothée Balbone, « L'amour de l'argent est la racine de tous les maux, »Flamme, avril-juin 
20 10, no 63, p. 5-7. 
789 Fancello, Les aventuriers, 215. 
790 Matthews A. Ojo, "Nigerian Pentecostalism and Transnational Religious Networks in West African 
Coas tai Regions," dans Entreprises religieuses transnationales en Afi"ique de 1 'Ouest , sous la dir. 
de Laurent Fourchard, André Mary et René Otayek. (Paris : Karthala, 2005), 411. 
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de la prospérité qui attend le croyant. Si Dieu peut faire croître les gains du chrétien 
sincère, celui-ci doit néanmoins faire sa part en plantant la graine, c'est-à-dire en 
travaillant adéquatement et en se comportant bien 791 . Lors de la même séance, il 
montrait à son auditoire les effets potentiel d'une telle éthique du travail sous la 
protection divine en illustrant la réussite, et par là la valeur morale, d'un pasteur invité 
en mentionnant le prix payé pour sa voiture, soit 13 millions de FCFA, un montant 
extrêmement élevé pour la grande majorité des fidèles 792 . 
Cette moralisation de l'accumulation individuelle dans le cadre d'une économie 
capitaliste par les églises pentecôtistes n'exclut pas certaines formes de redistribution. 
Cette dernière est principalement canalisée par la dîme, soit 10% des revenus des 
membres, puis dans une moindre mesure par les offrandes volontaires. Destinées au 
fonctionnement des églises et notamment à l'évangélisation, ces sommes récoltées 
permettent un financement plutôt autonome des réseaux internationaux aux dires des 
responsables burkinabè793 . Dans l' esprit de plusieurs fidèles gagnés aux idées de la 
théologie de la prospérité, ces moyens destinés à l' évangélisation du pays sont une 
forme de redistribution, dans la mesure où ils permettent de gagner de nouveaux 
convertis qui .pourront à leur tour bénéficier des bienfaits de la bénédiction divine. 
C'est notamment le cas de Christophe, membre de la JAD, pour qui la principale 
solution aux problèmes du pays résiderait dans la conversion de tous les habitants, qui 
ferait en sorte que tous puissent adopter un bon comportement tout en ayant accès à la 
prospérité 794 • Par ailleurs, les églises pentecôtistes se sont lancées depuis la fin des 
années 1990 sur le terrain de l' aide au développement et de l' assistance 
79 1 Observation lors d'une séance de la semaine de Pentecôte à au Temple Bethe! Israël du Centre 
internationa l d'évangé li sation, le 20 mai 2010, à Dassasgho, Ouagadougou. 
792 Observation lors d'une séance de la semaine de Pentecôte à au Temple Bethe! Israël du Centre 
international d'évangé lisation, le 20 mai 2010, à Dassasgho, Ouagadougou. 
793 Fancello, Les aventuriers, 213; entretien avec Samuel, responsable de la JAD nationale, le 18 mai 
20 10, à son bureau, Kou louba, Ouagadougou. 
794 Entretien avec Christophe, responsable de la JAD, le 9 février 2011 , dans la cour de 1' église, 
Ouagadougou 
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humanitaire795. Cet engagement dans les « bonnes œuvres» remet partiellement en 
cause l' approche précédemment dominante et toujours fréquemment mise de l'avant, 
tirée de la théologie paulinienne, selon laquelle la «justification » viendrait de la foi 
seule, indépendamment des œuvres 796, ce qui justifie fréquemment un retrait par 
rapport aux affaires mondaines. 
Toutefois, cette implication sociale relativement récente reste très étroitement liée à 
l'œuvre d'évangélisation797. De plus, les actions des ONG pentecôtistes s'inscrivent 
globalement dans la foulée des orientations néolibérales qui en font non pas un outil 
de renforcement des capacités d'action sociale collective mais un vecteur de 
privatisation de ce domaine, qui devient principalement soutenu par la charité privée. 
Par ailleurs, les ONG évangéliques concentrent surtout leur aide au développement 
dans des projets destinés à rendre les populations autonomes économiquement, 
notamment en développant « l' esprit d'entrepreneuriat »chez elles. Ces actions, qui 
cadrent avec les orientations de l' État en faveur de l' auto-emploi ainsi qu'avec les 
orientations générales des institutions de développement, partent du principe que c'est 
1 'attitude populaire, caractérisée par une priorisation des liens familiaux au détriment 
de l ' esprit entrepreneurial, qui expliquerait le « retard » du pays et, plus 
généralement, du continent africain. 
Cette lecture, très proche des thèses afropessimistes, s'exprime par la promotion, 
depuis quelques années dans les églises évangéliques, de la notion de « leadership ». 
Issue du domaine de la psychologie et développée principalement dans sciences de la 
gestion798 , elle met de l' avant des qualités qui feraient de certaines personnes des 
795 Voir notamment le doss ier « L'Église et le développement » dans le magazine Flamme de juillet-
août 2008, no 56. 
796 D'après Rom 1 :15- 17. Pour des exemples d'enseignements dans cette foulée au Burkina Faso : 
Dr Mamadou Philippe Karambiri. Mon j uste vivra par la fo i. (Ouagadougou : Éditions Impact/CIE, 
20 1 0); Dramane Yankine, « Le juste vivra par la foi », Flamme, avril-juin 20 10, no 63, p. 7 -9; 
observation de la conférence« Quand les GBUssiens prient », par Nico le Froger, miss ionnaire, le 
21 mai 2010, dans la cour de l'Union des groupes bibliques du Burkina, Zogona, Ouagadougou. 
797 LeBlanc, Audet-Go sel in et Gomez-Perez, « Les ONG confessionnelles. » · 
798 Voir notamment Fred E. Fiedler. A Theory of Leadership Effectiveness. (New York : McGraw-Hill, 
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« leaders » aptes à diriger ou à assumer des responsabilités : confiance en sot, 
entregent, capacité à diriger une équipe, etc. Cet élément semble avoir été intégré 
dans les enseignements des églises en faveur d' un renouveau des mentalités et des 
comportements. C'est le cas du magazine Flamme qui, dans son numéro de janvier-
mars 2010, publiait une entrevue avec Kiswendsida Ezéchiel Ouédraogo, 
« consultant, formateur en management, marketing et développement personnel ». Il 
appelait à améliorer la « qualité » des gens, qui devaient apprendre à devenir des 
leaders, ce qui leur permettrait d 'atteindre une réussite durable car fondée sur une 
réelle compétence plutôt que sur la corruption, qui ne permettrait qu 'une gloire 
passagère799 . Ce numéro du magazine inaugurait une collaboration avec Ezechiel 
Ouédraogo, qui partageait ses compétences en matière d' entrepreneuriat, destinées 
principalement aux jeunes lecteurs du magazine800. Ouédraogo, qui se surnomme lui-
même « Ezec-leader », a par ailleurs fondé le site « Tous leaders, c'est possible, » où 
il fait la promotion du leadership comme solution aux problèmes de l' Afrique80 1. Le 
site regorge par ailleurs de référence à John C. Maxwell, pasteur américain et auteur 
de plusieurs dizaines de livres sur le thème du leadership802. Signe de l ' aura 
américaine, il s' est mis à signer « Ezéchiel K. Ouédraogo » à partir du numéro 65 de 
Flamme, Kiswendsida devenant en quelque sorte son middlename. 
L'exemple d 'Ezec-leader est représentatif d'un discours omniprésent dans les églises 
évangéliques. Le pasteur Karambiri avait quant à lui développé une série 
d'enseignements sur « l'esprit de leadership » en 2009, édités en plusieurs coffrets 
1967). 
799 
« Kiswendsida Ezéchiel Ouédraogo : « Dans ce monde, je crois fermement que de plus en plus, 
c'est la qualité qui fa it la différence entre ceux qui réussissent vraiment et ceux qui brillent pour un 
moment,» Flamme, janvier-mars 2010, no 62, p. 46-47. 
800 Ezéchiel Ouédraogo, « Entreprendre avec ou sans argent, » Flamme, janvier-mars 2010, no 62, p. 
42-43 ; K. Ezéchie l Ouédraogo, « Entrepreneurs, planifiez! ,» Flamme, avril-juin 2010, no 63, p. 
50-51 ; Ezéchie l K. Ouédraogo, « Indépendance, leadership et développement, » Flamme, octobre-
décembre 20 1 0, no 65, p. 28-29. 
80 1 www.tousleaders.com. [consulté le 23 avri l 20 13] 
802 Voir notamment John C. Maxwell. The 21 Irrefu table Laws of Leadership. (Nashville : Thomas 
Nelson, 1998). 
359 
DVD, qui reprenaient l' essentiel des mêmes thèmes. Le leadership posséderait donc 
une dimension spirituelle, la confiance en soi et le travail rigoureux devenant 
possibles grâce à la foi, comme le laissait entendre Ezéchiel Ouédraogo : 
Dans nos églises surtout pentecôtistes nous croyons en la conduite de 1 'Esprit 
Saint dans notre vie. « Alors les hommes les plus heureux sur la terre c' est ceux 
qui connaissent leur vie et qui sont dans ce plan » Demos Shakarian, fondateur 
des hommes d' affaires du plein évangile [sic] 803 • 
Les discours de Karambiri en marge du cinquantenaire présentés au chapitre 4, à 
savoir que le retard africain serait dû à la paresse de ses habitants, s' inscrivent dans ce 
combat mené contre les mentalités rétrogrades teintées de défaitisme qui seraient 
impropres à l'entrepreneuriat, qui nécessiterait une pensée positive à toute épreuve. 
Dans cet esprit, un responsable exhortait les jeunes du Centre international 
d'évangélisation à financer l'achat d'un autobus, et fixait les prix : 
Lors de notre dernière sortie d'évangélisation, il a été difficil.e de trouver un 
car, personne ne voulait nous louer. C'est pourquoi nous voulons acheter notre 
car. Nous voulons un très bon car, de 70 places, du modèle de ceux de TSR. 
Le coût est d'environ 60 millions. Nous avons divisé la jeunesse en trois 
catégories. Les élèves, jusqu'à la terminale. Les étudiants, après le bac, dans 
tous les lieux. Et les travailleurs. Il n'y a pas de chômeurs. Chez nous il n'y a 
pas de chômeurs. Tout dépend de ton travail. Si tu es fonctionnaire, si tu es 
dans le privé, si tu es un particulier, si tu attends la manifestation matérielle de 
ton travail, on a décidé de ne pas t'appeler chômeur. Les élèves doivent payer 
SOOF par mois sur 2 ans. Les étudiants 1 OOOF par mois sur 2 ans, et les 
travailleurs, 2000F par mois sur 2 ans. Toutes les contributions volontaires 
sont les bienvenues. La jeunesse est très bien renseignée. Elle sait que les 
principes appliqués valent mieux que de prier prier prier. Il faut appliquer les 
principes de Dieu. Ce n'est qu'en semant qu'on récolte. Il faut la fidélité dans 
les petites choses.804 
Il va sans dire que d'exiger 2000 FCFA par mois durant deux ans, soit 48 000 FCFA 
(environ 1 OO$CAN) à un jeune sans emploi est passablement irréaliste, mais cette 
boutade témoigne de la mentalité de « gagnants » exigée des fidèles. 
803 K. Ezéchiel Ouédraogo, « Entrepreneurs, planifiez! ,» Flamme, avril-juin 20 10, no 63 , p. 51. 
804 Observation à la réunion de la jeunesse régionale du Centre international d'évangélisation, le 6 
juin 2010, au Tabernacle Bethe! Israël, Dassasgho, Ouagadougou. 
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Cette mentalité s' inscrit dans une éthique de l'accumulation qui apparaît comme une 
attaque frontale contre l'économie morale de la redistribution et tranche notamment 
avec l'attitude « pro-pauvres » affichée par l'Église catholique et les associations 
islamiques. Cependant, cette insistance sur la nécessité d'embrasser la mentalité 
capitaliste de la part des églises pentecôtistes comme de l'État burkinabè semble être 
appropriée avec enthousiasme par de nombreux jeunes, bien au-delà des 
communautés pentecôtistes. 
6.3.3 Généralisation de l'éthique néolibérale et relecture du Sankarisme 
La plupart des jeunes pentecôtistes interviewés reprenaient ce discours, et certaines 
associations pentecôtistes de jeunes se donnaient spécifiquement comme mandat de 
promouvoir la réussite des jeunes via l'entreprise privée805 . Alliée à un strict respect 
des règles de conduite morales édictées par la religion, cette nouvelle mentalité serait 
la clé du développement du pays. Dans ce but, la plupart des associations de jeunes 
liées aux églises évangéliques offraient des formations en entrepreneuriat données 
soit par le Ministère de la jeunesse et de l'emploi ou par des initiatives privées, ces 
dernières mettant de l'avant l'exemple d'un homme d'affaires issu de la communauté 
qui a réussi à s'enrichir806 . Les églises pentecôtistes et leurs jeunes membres semblent 
donc avoir repris à leur compte le credo entrepreneurial véhiculé par l'État pour en 
faire le cœur de leur action sociale. Dans cet esprit, les kermesses de la jeunesse de 
l'église de Pentecôte ont été structurées sous la forme d'activités lucratives : « Les 
gens peuvent amener leur travail, le repassage, le lavage, les jeunes le font. L'argent 
ramassé finance les activités du mouvement des jeunes807. » La jeunesse est ainsi 
805 Entretien avec le bureau de l'association des jeunes de l'Église protestante évangélique de 
Ouagadougou, le 20 mai 20 10, au siège de l'association, à Wemtenga, Ouagadougou. 
806 Entretien avec Rodrigue, responsable de la jeunesse nationale du Centre international 
d'évangélisation, le 3 juin 2010, dans les bureaux du Rhema Media Center, Dassasgho, 
Ouagadougou; entretien avec Jasmin, responsable de la jeunesse de l'église centrale de l'Alliance 
chrétienne, le 10 juin 20 10, dans les bureaux de l'égli se, Zone 1, Ouagadougou. 
807 Entretien avec Fulgence, responsabl~ de la jeunesse de l'Église de Pentecôte de Tanghin, le 14 juin 
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appelée à s'autofinancer, dans une perspective de responsabilisation et également pour 
développer ses aptitudes à entreprendre et à prendre en charge son avenir 
économique. 
Ces principes sont repris par la plupart des jeunes militants pentecôtistes qui, à de 
rares exceptions près, reprenaient textuellement en entretien le discours sur l'éthique 
entrepreneuriale comme unique voie vers le développement. David résume bien cette 
VISIOn : 
la première des choses, je crois que c'est une question de mentalité de 
l'Africain . Parce qu'on a pris le Blanc comme étant quelqu'un donc qui est 
devant et qui peut faire beaucoup de choses. Et vous aller voir couramment 
chez nous, quand on allume la télé ou on fait quelque chose on dit « Ah!, le 
Blanc-là il est fort! Le Blanc là il est fort! » Toujours c'est le Blanc-là qui est 
fort. Donc ça reste dans la tête des gens et je cois que c'est un peu ça, d'abord 
une question de mentalité, parce que les Africains sont des ... il s aiment 
toujours dépendre. Ils n'aiment pas la facilité, ils aiment toujours ce qui est 
corsé. Et donc cela fait qu'il y a beaucoup de choses qui se passent en Afrique. 
Et toujours dans la mentalité, y'a le complexe d'infériorité des Africains, 
quand ils se retrouvent avec des gens. Tu vas les voir, au lieu de défendre leurs 
idées, il s vont prendre ça, il vont suivre le gars là dire non, il faut qu'on le 
suive comme ça. Et puis la peur parfois, qui est un facteur de sous-
développement. [ ... ] C'est la malgouvernance, et c'est une question de 
mentalité, il faut renouveler notre mentalité, savoir qu'on a auss i quelque 
chose et on doit créer, on doit créer. Parce que je vois les gens disent faut 
qu'on revienne sur notre culture, culture. Je ne vois pas, moi je ne parlerai pas 
de cu lture en soi. Parce qu'en Afrique nous on a une culture vraiment pas ça. 
Parce que ici , si quelqu'un est riche là, non! On dit chez nous que le bon 
enfant c'est l'enfant de tout le monde. Donc au lieu que chacun cherche pour 
lui , il est là et il bouffe l'argent ou bien les économies de l'autre là, ce qui 
l'empêche lui d'avancer, ça fait des problèmes. Donc, voyez que si on dit 
toujours qu 1 bon nfant ' st l' nfant à tout le mond là, j c ois pas qu'on 
va avance. Ça c'est des points négatifs de notre culture, à bannir. Je vois aussi 
en Afrique ce qui est mauvais, les gens n'aiment pas voir quelqu'un devant. Ils 
vont toujours envoyer des paroles, alors que l'homme qui est là, y'a des 
paroles quand tu fais sortir ça blesse et ça entraîne parfois des trucs. Donc faut 
revoir notre culture, on doit pas prendre toute notre culture et dire là ouais, 
faut qu'on marche dans notre culture. Je crois que si on s'amuse avec notre 
cu lture, on risque d'aller encore, même pas sous le seui l de la pauvreté, je sais 
même pas où on va aller, parce que ce qu'on est en train de voir dans notre 
culture, y' a des trucs qui sont pas du tout ça. [ ... ] Et pour terminer, j'aimerais 
20 10, dans les bureaux de l'église, Tanghin, Ouagadougou. 
dire que, au niveau encore, il faut qu'on apprenne parfois à encourages. Parce 
que vous allez voir que beaucoup de choses n'avancent pas parce qu'on ne sait 
pas encourager les gens au Burkina ou bien en Afrique ici. Il suffit qu'un jeune 
dise non, j'ai tel projet, il fait le projet, il dépose, il vient il dit à ses parents 
voilà, ou à ses amis voilà, j'ai tel projet, au lieu de l'encourager ils vont dire 
que ay! Ça-là, tu peux même pas avancer. Ça-là, non! Alors que c'est un projet 
qui est porteur, qui peut vraiment amener des ressources. Je crois que nous 
avons des pensées tellement négatives ici en Afrique que c'est vraiment 
difficile d'avancer. Donc, il faut que nous-mêmes on apprenne à encourager et 
à donner des ressources à nos jeunes et aux gens qui ont des projets, qui 
travaille. Parce que, comme dit le proverbe chez nous, il faut apprendre à 
quelqu'un à pêcher, faut pas lui donner toujours à manger, si tu fais ça, il va 
toujours rester dans la bêtise, et puis dans l'hypocrisie et puis dans la 
médiocrité et ça, ça n'avance pas.808 
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David participait également à un groupe évangélique avec ses camarades étudiants en 
économie, dont les objectifs dépassaient le cadre spirituel, comme 1 ' indique un projet 
de retraite envisagé par ces jeunes : 
[ ... ] ces retraites là avaient pour objectif de sensibiliser non seulement à la 
lecture de la parole de Dieu, mais comme la Bible dit il faut qu'on prospère à 
tous égards, et de voir, peut-être les amis, les frères et sœurs ils vont proposer 
des idées de projets qu 'on va essayer de voir comment on va les aider dans ces 
idées de projets-là, à former des projets et à trouver vraiment les coins où ils 
peuvent avoir les financements de ces projets. Parce que faut pas qu'on se dise 
tout le temps débrouille débrouille et puis on ne peut pas payer une brique là 
ça aussi c'est pas bon. Ça c'est pas être chrétien, il doit prospérer à tous 
' dd ' ··809 egar s, one c est notre v1s1on . 
Ce type de discours est attendu de la part de jeunes pentecôtistes soumis à une 
prédication constante en ce sens, d'autant que les églises évangéliques fonctionnent 
souvent en vase clos, limitant l'expression d'idées étrangères à la mouvance. 
Cependant, cette caution morale de l'accumulation, en rupture autant avec la 
solidarité « coutumière » qu'avec les économies morales sankariste, catholique et 
islamique, semble être appropriée par les jeunes des différentes communautés. En 
808 Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 2011, dans la cour d'une école 
évangélique, Ouagadougou. 
809 Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 20 Il , dans la cour d'une école 
évangélique, Ouagadougou. 
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effet, les jeunes catholiques et musulmans apparaissent incapables d'échapper au 
discours dominant sur les vertus de l'entreprise privée et la nécessité concomitante de 
« changer les mentalités » afin de valoriser l'enrichissement et par conséquent limiter 
la redistribution dans les réseaux « traditionnels. » Lors de mes enquêtes, plusieurs 
associations islamiques et catholiques avaient ou étaient sur le point d'accueillir les 
formations en entrepreneuriat. C'est le cas d'une jeunesse paroissiale étudiée, qui 
annonçait à son assemblée générale du 20 février 2011 la tenue prochaine d'une telle 
activité, ce qui semblait une nouveauté pour cette association810. Cette activité 
s'inscrivait dans la foulée de la politique adoptée par la jeunesse catholique dans son 
ensemble en faveur de la promotion de l'entrepreneuriat comme partie intégrante du 
mandat des jeunesses paroissiales: 
Notre projet est d 'offrir des formations en entrepreneuriat. Les jeunes qui vont à 
l' université, ils sortent ~t ils n ' ont pas d'emploi . Dans le système francophone, on 
forme des attentistes, ils ne sont pas très dégourdis . [ .. . ] Il faut qu ' ils puissent 
mettre en place des projets811 • 
Ce phénomène d' arrimage de la doctrine sociale de l'Église avec le néolibéralisme 
n' est pas propre au Burkina Faso par ailleurs, et a notamment été documenté en Italie 
où les éléments catholiques les plus conservateurs ont lourdement pesé sur les 
réformes néo libérales de 1' ère Berlusconi en proposant une vision de la charité et du 
volontariat très en phase avec le démantèlement de l'État-providence812. 
La situation est similaire chez les associations de jeunes musulmans, dont l ' une 
s'était donné le mandat de « contribuer au développement socio-économique du 
pays. » D'abord adopté dans une perspective nationaliste qui témoignait de 
l'influence de la révolution sur les membres fondateurs, ce mandat était plus 
récemment évoqué comme base pour accueillir des sessions de formation en 
810 Observation de J'assemblée générale d ' une jeunesse paroissiale, le 20 février 20 Il , dans les locaux 
de la paroisse, Ouagadougou. 
811 Entretien avec Anselme, responsable de la JCAO, le16 juin 2010, dans l'enceinte de la cathédrale, 
Ouagadougou. 
812 Andrea Mueh1ebach, "The Catholicization ofNeoliberalism: On Love and Welfare in Lombardy, 
Ital y," American Anthropologist, 115, no 3 (2013) : 453-465. 
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entrepreneuriat : « Par exemple, on a organisé des formations en entrepreneuriat en 
collaboration avec le ministère de la jeunesse. Nous pensons que c'est une activité 
qui va dans le sens du développement du pays813 . »De la même façon, les militants 
d'une autre association islamique remettaient en question leur orientation vers 
l'éducation religieuse, civique et morale, jonglant avec l'idée d'offrir plutôt des 
services informatiques ou d'autres activités sans lien avec le religieux, dans une 
perspective d'assurer la viabilité d'une association en perte d'influence face à une 
concurrence accrue de la part d'organisations, religieuses ou non, offrant diverses 
formations tournées vers l'emploi dans le secteur privé : 
Souley : Je propose qu'on monte un projet pour du financement, qu'on l'amène 
à une ambassade disons à caractère islamiques comme l'Arabie Saoudite ou 
l'Iran ... 
Moussa: L'Iran n'est plus ici . .. 
Souley : Ou même pas islamique, pour faire un cyber814, ou un secrétariat pour 
des photocopies. 
Ibrahim : Mais on aura plus de siège pour les réunions. Et notre frère ici, pour 
nous trouver, est venu au siège. C'était fermé, si les enfants ne m'avaient pas 
appelé, on ne se serait jamais rencontré. Aussi, si on a une autre fonction, est-
ce qu'on reste pertinents? Nous sommes une association religieuse. 
Souley : Mais est-ce que la religion seule peut suffire aujourd'hui? 
Moussa : Mais un cyber, les gens vont fréquenter des sites pas très islamiques. 
On l'a vu avec le petit qui venait ici. 
Souley : Pas obligé de faire un cyber, ça peut être un lieu où on vend des 
. produits religieux. 
Rashid : Ça c'est une bonne idée.8 15 
Cette discussion ient nuancer la notion «d'islam mondain» avancée par Otayek et 
Soares pour décrire la diffusion de normes islamiques dans 1' ensemble des activités 
sociales816• Ici, on constate plutôt que certains acteurs du renouveau islamique, après 
plusieurs années de militantisme, constatent certaines limites aux potentialités de la 
813 Entretien avec Ismaël, responsable d ' une association musulmane de jeunes de quartier, le 19 
décembre 2010, à son domicile, Ouagadougou. 
8 14 Cybercafé. 
8 15 Entretien avec le bureau d'une association musulmane de jeunes de quartier, le 26 décembre 2010, 
devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
8 16 René Otayek et Benjamin Soares, dirs. Islam, État et société en Afrique. (Paris : Karthala, 2009). 
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religion à régler l' ensemble des problèmes sociaux et s'affairent à rétablir des 
frontières entre la sphère religieuse et les autres domaines d'activité sociale. Chez les 
militants de toutes les communautés, les cours et formations en gestion étaient très 
prisés, de même que l'apprentissage de l'anglais, langue associée au monde de 
1' enfrepreneuriat. 
Le détachement de certains militants catholiques et musulmans par rapports aux 
principes de moralité économique portés par les élites religieuses s'explique en partie 
par un clivage générationnel qui est au moins aussi important que le facteur 
confessionnel pour ce qui est de l' influence sur les visions différenciées de la 
moralisation. En effet, alors que la plupart des trentenaires anciens pionniers 
demeuraient attachés à une économie morale venant à tout le moins tempérer les 
dérives potentielles du libéralisme économique, les plus jeunes avaient plutôt 
tendance à limiter la moralisation à l'observance rigoureuse des préceptes religieux et 
l'adoption d'une éthique de travail ancrée dans « l'esprit d'entrepreneuriat. » Pour eux, 
l'idée de moraliser la société par un changement des cadres politiques semble vaine, 
l'État étant considéré comme lieu de corruption irrécupérable, où il est impossible de 
rentrer sans connaître quelqu'un de haut placé ou sans user de corruption pour passer 
les concours de la fonction publique. À l'inverse, les discours dominants sur les vertus 
de l'entreprise privée font rêver d'une vie où il serait possible de gagner sa vie 
honnêtement grâce à son travail : 
Du haut en bas, ils sont tous corrompus. Les ministres, les députés, les 
fonctionnaires, les flics, les policiers. [ ... ] Pour les concours [d 'entrée dans la 
fonction publique], ils retiennent 45-50 copies. Tu vas payer les timbres pour 
déposer dans le vide. C'est de l'exploitation, ils nous donnent l'espoir qu'on va 
un jour travailler. Si ton papa connaît l'Excellence, il va prendre son téléphone, 
puis dire «Allo! C'est comment? J'ai mon fi ls .. . » Si j'ai le niveau, je peux 
apporter quelque chose, mais non, ça ne marche pas. Je ne passe pas de 
concours, je veux vivre de mes projets, avoir une petite entreprise, 
personnellement. 8 17 
8 17 Entretien avec Imran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
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« Il n'y a plus de rigueur. Dans les lieux privés au moins, comme c'est ton intérêt qui 
est en jeu, je me dis qu'il y a un peu plus de rigueur. Mais au niveau public, chacun 
fait ce qu'il veut. 818 » 
L'enrichissement individuel par l'entrepreneuriat est donc moralement encouragé, à 
l'inverse de celui tiré de la corruption des élites étatiques, qui sont accusées 
d'accaparer les ressources sans en faire bénéficier l'économie burkinabè comme le 
dénonçait Imran : 
Le Burkina est un pays pauvre, et [le maire Simon Compaoré] place des milliards 
en banque. Thom Sank disait : les autres ont volé des sommes colossales qui 
auraient pu développer le pays. Il y a Ill députés, qui gagnent 1 million et 
quelques par mois. Mais tu a fais quoi pour gagner 1 million quelques. Si au 
moins ils réinvestissaient ... 819. 
Il fustigeait également le chef coutumier local, député et figure importante du 
quartier, qui cumule plusieurs postes dans la fonction publique en dehors de son 
mandat législatif. 
Si l'économie morale révolutionnaire perd de son attrait au profit d'une vision du 
libre-marché comme lieu de 1' éthique économique, la figure de Sankara elle demeure 
centrale, même pour les plus jeunes. Cependant, le sens de la révolution devient plus 
flou et ces jeunes en retiennent seulement des idées générales sur la lutte à la 
corruption et l'effort de développement économique, laissant tomber les aspects liés à 
l'économie morale. La morale révolutionnaire est donc vue comme complémentaire 
avec l'éthique entrepreneuriale mise de l'avant par les autorités et certaines tendances 
religieuses. Certains anciens piOnniers eux-mêmes relisent leur éducation 
révolutionnaire à la lumière de cette éthique capitaliste, analysant la révolution 
comme une vaste entreprise de responsabilisation des individus afin qu'ils deviennent 
autonomes et puissent mener des projets économiques sans l'aide de l'État. Dans le 
cas de la discussion des jeunes musulmans présentée plus haut, cette révision 
818 Entretien avec Safi, militante de I'AEEMB dans un lycée privé, le 16 février 20 Il , à son domicile, 
Ouagadougou. 
819 Entretien avec Irnran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
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participe d'un constat d'inadéquation de leur message avec les aspirations des plus 
jeunes. Pour Bouba, militant et membre fondateur d'une autre association islamique 
de jeunes, la mentalité entrepreneuriale est directement issue de 1' éthique 
révolutionnaire. Il était représentant pour une compagnie de produits cosmétiques qui 
connaît un grand succès dans plusieurs pays africains, notamment à Ouagadougou où 
ses vendeurs ambulants étaient omniprésents dans les quartiers au moment de mon 
séjour. Cette compagnie se distingue par sa structure dite de «marketing 
multiniveaux, » selon laquelle les vendeurs sont des « entrepreneurs » autonomes qui 
sont récompensés par le volume de ventes réalisé mais surtout par le recrutement de 
nouveaux vendeurs. En effet, le « parrain » des nouvelles recrues se voit accorder un 
pourcentage de profit sur les ventes de ces dernières, ce qui dans les faits concentre 
de façon très marquée les revenus au sommet de la pyramide d' ancienneté, malgré un 
fonctionnement ostensiblement individualisé. 
Bouba, comme d'autres vendeurs impliqués dans ce type d' entreprise, était 
extrêmement enthousiaste sur les bienfaits de ce modèle, où il sentait qu' il pouvait 
obtenir équitablement et de façon transparente le fruit de son labeur, en opposition 
avec l'opacité des administrations corrompues. L'importance qu'il accordait à ce 
travail était telle qu' il trouvait inutile de suivre les cérémonies du cinquantenaire, 
préférant consacrer sa journée du 11 décembre à vendre des produits et ainsi 
contribuer à nourrir sa famille et par extension aider au développement du pays. Son 
activité commerciale était donc pour lui un véritable acte patriotique, et il faisait 
directement le lien entre les enseignements de la révolution et cette activité : 
« Sankara voulait rendre chaque individu responsable pour le développement820 . » Il 
s'agissait également d'un acte moral, en ce qu'il était considéré comme une façon de 
décharger la collectivité du poids de l'entretien d'une famille . L' exemple de Bouba 
montre que, si l'éducation révolutionnaire vécue par les anciens pionniers les amène à 
820 Entretien avec Bouba, responsable d'une association musulmane dejeunes de quartier, le 3 mars 
2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
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lire les enjeux politiques contemporains à la lumière du patriotisme et du militantisme 
sankariste, 1' omniprésence du discours néo libéral contemporain peut inversement 
conduire à une relecture de la moralité révolutionnaire selon les critères de l' éthique 
entrepreneuriale. L' ambiance au sein de cette entreprise à Ouagadougou était par 
ailleurs très religieuse, le responsable national étant également militant d'une 
association islamique et la prière musulmane étant rigoureusement suivie par la 
presque totalité des travailleurs, en dépit de la suspicion de plusieurs savants 
islamiques envers cette pratique commerciale qui implique un enrichissement par le 
travail d'autrui . Le marketing par réseaux était en effet débattu sur le site Le 
Musulman du Faso, où les avis religieux mobilisés tendaient fortement vers un rejet 
de ce modèle commercial82 1. 
Dans ce contexte, les activités des associations religieuses marquées par le projet 
moralisateur des anciens pionniers attirent difficilement les plus jeunes, qui sont 
poussés à consacrer leur énergie à chercher du travail plutôt qu'à militer pour un 
projet social. Dans un Burkina Faso où l' auto-emploi et l' esprit d' entrepreneuriat sont 
érigés en vertus morales face aux économies morales redistributives considérées 
comme responsables de la stagnation et de la corruption, il y a peu de place pour les 
associations qui n ' intègrent pas ces valeurs. Dans cette perspective, la tenue 
simultanée de sessions de formation à l' entrepreneuriat par la plupart des associations 
religieuses de jeunes trahit en partie une stratégie de captation de ressources. 
Cependant, pour reprendre les termes néolibéraux, ces activités semblent également 
vouloir répondre à une « demande» de la part d' une j eunesse aux prises avec un 
chômage généralisé. Ils sont aidés en cela par une promotion tous azimuts d'une 
éthique du travail acharné et de l'accumulation individuelle de la part de l'État et de 
plusieurs prédicateurs re ligieux très populaires. Les pasteurs pentecôtistes sont aux 
premiers rangs, mais des discours similaires sont véhiculés par des prédicateurs 
82 1 Islam.bf [consulté le 24 février2013] 
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musulmans de tendance salafiste comme le Dr Mohamed Kindo ou Ismaël Derra822, 
qui attirent des foules considérables lors de leurs conférences, tout comme le très 
populaire abbé Blaise Bicaba, responsable national du renouveau charismatique 
catholique823 . 
Ces exemples montrent la puissance et l'attrait des diverses formes d'économies 
spirituelles, qui s'articulent aux différentes doctrines religieuses actives dans la 
société burkinabè. Face à cette influence, les tendances qui prônent un respect ou une 
revalorisation des économies morales coutumière, sankariste et religieuse semblent en 
perte d' influence. Cette évolution se fait en parallèle de transformations des positions 
de classe, les intellectuels se voyant dévalorisés au profit d' un idéal de l'entrepreneur 
qui demeure flou. 
6.3.4 Morale néolibérale et classe moyenne entrepreneuriale 
Si l'indignation morale de plusieurs jeunes intellectuels se nourrit de frustrations liées 
aux faibles perspectives d'avancement social devant la mainmise du pouvoir par une 
génération inamovible et perçue comme corrompue, certains des jeunes militants 
religieux semblent vouloir s'éloigner de cette contestation cyclique. L' éthique 
entrepreneuriale leur fournit une occasion de cesser de se concevoir comme classe 
d' intellectuels mais plutôt de s'insérer dans l'engouement récent pour les classes 
moyennes, décrit au chapitre 2. Ainsi, l' adoption sans beaucoup de nuance du 
d'scours officiel sur l' a to-emploi, la mentalité d'entrepreneuriat et le« leadership» 
par de nombreux jeunes militants s'inscrit en partie dans cette volonté de reconvertir 
un capital social déclinant dans une avenue qui semble plus prometteuse. 
822 Observation de la conférence« Rôle et place de la jeunesse musulmane dans la société, » présentée 
par le Docteur Mohamad Kindo, organisée par une association musulmane de jeunes de quartier, le 
3 juillet 2010, dans une éco le, Ouagadougou; Hamado Nana,« Prêches du dimanche de Ismaël 
Derra : Un jeune érudit qui fait courir les foules, » Sidwaya, 1er juillet 2005. 
823 Observation à une séance d 'évangélisation du renouveau charismatique catholique, le 16 février 
2011, Ouagadougou. 
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Il ne s'agit pas d' abandonner complètement les atouts du statut d'intellectuel, et la 
plupart ne remettent pas en question leur parcours scolaire en tant que tel, même si 
plusieurs le jugent en partie inadapté aux réalités économiques du XXIe siècle. Au 
contraire, il s 'agit plutôt d'utiliser les atouts et le prestige du statut d' intellectuel tout 
en misant de plus en plus sur l' acquisition de richesse dans le secteur privé en 
remplacement de possibilités d 'accumulation plus limitées de l'État. Dans plusieurs 
cas, certains jeunes diplômés qui réussissent à obtenir un emploi de fonctionnaire 
utilisent leur salaire régulier, même limité, comme base d' investissements dans le 
secteur privé. C' est entre autres le cas d ' Ismaël, enseignant du primaire, qui a acheté 
des terres en compagnie de partenaires pour y développer des plantations et 
éventuellement espérer en tirer des revenus plus substantiels que son maigre 
salaire824. Dans bien des cas, les militants étudiants tentent de tirer un revenu en 
offrant leurs services aux élèves pour la préparation des examens. Ismaël, responsable 
de la JAD, a converti cette activité très répandue en entrepreneuriat formel , louant 
une résidence pour y installer son bureau. L'entreprise, se veut fournisseuse de 
services de formation en langues anglaise et française, en informatique, comptabilité, 
marketing et autres domaines d'expertise de son fondateur825. Dans les faits , 
l'essentiel des clients sont des élèves préparant leur baccalauréat ou leur BEPC. 
L'intérêt de cette entreprise repose surtout, pour la présente démonstration, dans son 
insertion ostentatoire dans le langage de 1 'entrepreneuriat néo libéral, affichant comme 
garantie d'efficacité que «votre interlocuteur est désormais une entreprise et non un 
indi idu826 . » Par ailleurs, le dirigean de l' en reprise exprimai clairemen ses vues 
sur la nécessité pour les intellectuels de se reconvertir en classe d' entrepreneurs et de 
remplacer une classe de commerçants « analphabètes » considérée comme 
incompétente : 
824 Entretien avec Ismaë l, responsable d ' une association musulmane de jeunes de quartier, le 3 mars 
20 Il , à son domicile, Ouagadougou. 
825 Dépliant promotionnel de l'entreprise, documentation personnelle. 
826 Idem. 
Le secteur privé, qui doit être développé grâce à des intelligences, est 
totalement délaissé à ceux qui n'ont pas de compétences. Quelqu'un qui n'est 
pas allé très loin, il ne peut que faire le commerce. Il peut pas faire la 
conception. Il peut pas créer. Ça fait que nos systèmes, on ne peut pas créer 
des emplois dans ces conditions. Ceux qui ont la capacité, qui enseignent dans 
les écoles comment créer des emplois, eux-mêmes ils en peuvent pas créer. 
[ ... ] Si on peut changer, encourager ceux qui sont formés à créer des 
entreprises, forcément ça va donner. Il faut encourager ceux qui ont la capacité 
de créer. Si vous prenez les commerçants libanais, ils nous dominent 
totalement, parce que simplement le Libanais, il n'est pas analphabète quand il 
vient au commerce. Il a peut-être un bac + 3 en commerce, un bac +4 ou même 
un bac +5 827 avant d'aller faire le commerce. Donc il n'a rien à voir avec son 
voisin mossi à côté, qui n'a fait que le CE2 ou le CEl. Vous voyez que c'est 
pas pareil. 828 
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L'exemple de Bouba présenté à la section précédente est également significatif en 
termes d'analyse de classe. En effet, les entreprises de marketing de réseau, dont 
Bouba est un vendeur et un promoteur enthousiaste, ont été analysées avec attention 
par l' anthropologue Peter Cahn dans le contexte mexicain. Il y décrit comment ce 
modèle d'affaires, objectivement questionnable en ce qu'il concentre les profits au 
sommet de la hiérarchie alors que la majorité des vendeurs y perdent plutôt leurs 
économies, comme un système où il est possible, en théorie du moins, de saisir les 
opportunités de l'économie néolibérale en comptant essentiellement sur ses propres 
efforts. Cahn explique comment ce modèle, dans un contexte de dislocation du réseau 
de protection sociale, permet aux fonctionnaires ruinés par un licenciement ou par le 
coût galopant des services de s' accrocher à un statut de « classe moyenne » 
maintenant incarnée par l'entrepreneuriat et ainsi éviter, symboliquement du moins, 
de glisser dans la classe « ouvrière829 . » 
La composition quasi-exclusivement musulmane de l'entreprise de Bouba est 
intrigante, et laisse voir une volonté particulière de réinventer l'entrepreneuriat. En 
827 Correspondent respectivement à la licence, la maîtrise 4et le Diplôme d'études approfondies (DEA) 
dans le système français. 
828 Entretien avec Ismaël, responsable de la JAD, le 5 février 20 Il , à son bureau, Ouagadougou. 
829 Peter S. Cahn. Direct sales and direct faith in Latin America . (New York: Palgrave Macmillan, 
20 11 ); Peter S. Cahn, "Consuming Class: Multilevel Marketers in Neoliberal Mexico," Cultural 
Anthropology 28, no 3 (2008) : 429-452. 
372 
effet Bouba, comme plusieurs de ses collègues, a une formation d'intellectuel. 
Cependant, il est vraisemblable que plusieurs d'entre eux le soient de première 
génération, étant donné la relative rareté de cette catégorie chez les musulmans avant 
les années 1980. L'entreprise, dont les bureaux sont situés au centre-ville dans la zone 
commerciale, apparaît donc comme une expérience de réinvention de la catégorie 
historique de commerçant musulman à partir du double bagage de la formation 
intellectuelle francophone et de 1' entrepreneuriat néo libéral. Ainsi, le commerçant 
« traditionnel » raillé par Ismaël plus haut, signe de sa marginalisation sociale, se 
trouverait reconverti en une nouvelle génération plus rompue aux usages modernes830 . 
Cependant, il convient de noter que la nouvelle « classe moyenne » fondée sur le petit 
entrepreneuriat relève au moins autant d'une révolution terminologique que d' un réel 
changement qualitatif. Selon la Banque africaine de développement (BAD), la classe 
moyenne se définit par un revenu disponible de 2 à 20$ par jour83 1. Cependant, la 
BAD distingue une «floating class », constamment susceptible de retomber dans la 
pauvreté, comprise entre 2 et 4$ par jour, et le reste dont le statut est réputé plus 
stable. Selon les statistiques mêmes de la BAD, c'est surtout cette jloating class qui 
s'est accrue, alors que les plus aisés sont devenus, depuis 30 ans, proportionnellement 
moins nombreux832. Conséquemment à ce constat, Dominique Darbon a remarqué 
que l'engouement des institutions financières pour les classes moyennes constituait 
surtout un glissement terminologique afin de renommer la pauvreté urbaine sous un 
vocable plus positif. Dans les métropoles africaines du XXIe siècle, un revenu entre 2 
et 4$ par jour est loin d'assurer une aisance financière et correspond plutôt à la 
situation des travailleurs manuels ou commerçants du secteur informel. Certes, ils 
sont statistiquement plus « riches » que la majorité de la population qui demeure en 
830 Voir Marie Nathalie LeBlanc, « Du militant à l'entrepreneur. Les nouveaux acteurs religieux de la 
moralisation par le bas en Côte-d ' Ivoire,» Cahiers d'Études africaines, 206-207 (2012): 493-516 
pour la description d ' une dynamique similaire en Côte d'Ivoire. 
83 1 Banque africaine de développement. The Middle of the Pyramid: Dynamics of the Middle Class in 
A.frica. Market brief, 20 avril 2011. 
832 Ibid., p. 3-4. 
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majorité rurale et sans accès régulier à l'argent, en particulier au Burkina Faso, mais 
l'univers de « débrouille » qui caractérise cette jloating class, est bien connu et n'a 
rien d'enviable. Cependant, en insistant sur le fait qu'ils ont tout de même un revenu 
disponible, les institutions comme la BAD tentent d'attirer les investisseurs avec 
l'appât de cette masse de clients potentiels. 
Pour Ronaldo Munck, cette situation masquerait plutôt l'émergence, sur les ruines de 
l'État développementaliste, d'un prolétariat urbain massif, très différent du modèle 
tayloriste car noyé dans la précarité d'une multitude d'activités informelles833 . Il 
semblerait que la constitution de ce nouveau prolétariat soit l' objectif des politiques 
pour l'entrepreneuriat, si l' on en croit l'ancien Premier ministre Tertius Zongo : 
Les jeunes leaders dont l'Afrique a besoin, ce sont ceux qui smient, se lon 
l'ancien Premier ministre, des logiques institutionnelles et bureaucratiques 
pour s' inscrire dans des approches pragmatiques en cours dans les systèmes 
anglo-saxons. 
Les jeunes diplômés doivent cesser de penser, comme les anciens, que leur 
salut réside dans les emplois dans des bureaux. L' essentiel, à l'entendre, c'est 
d 'apporter sa contribution au processus de création de richesses nationales. A 
ce propos, il a pris exemple sur de jeunes diplômés burkinabè. Ceux-ci ont eu 
la bonne idée de commencer avec « de petits boulots » (gardien, vendeur de 
produits locaux) qui leur ont ensuite ouvert de belles perspectives pour eux-
mêmes, pour leurs entourages, leur pays. Car c 'est cela l'intérêt ultime du bon 
leadership : être utile à soi-même et à sa société.834 
Ce discours fait devant une assemblée interreligieuse de jeunes est révélateur du fait 
que la jeunesse religieuse est considérée comme un terreau fertile pour cet appel à 
une valorisation d'un entrepreneuriat qui a toutes les apparences du travail manuel. 
Ce discours rejoignait celui de David, pour qui le développement du pays passait par 
une transformation des intellectuels en ouvriers, conçus comme entrepreneurs dans la 
mesure où ils évolueraient dans le secteur informel et non comme employés : 
833 Ronaldo Munck"The Precariat. A View from the South," Third World Quarter/y, 34, no 5 (2013) : 
747-762. 
834 Grégoire B. Bazié, « FIIJA 2013 : Tertius Zongo et Juliette Bonkoungou montrent la voie à suivre 
aux jeunes,» LeFaso.net, 2 septembre 2013 . 
--~----
[A]u niveau de la formation, [ ... ]ce qu'on nous a appris ici, on nous a appris à 
être des consommateurs. On ne nous a pas appris à faire des trucs. Voilà 
pourquoi on est toujours en arrière. Ici c'est des intellectuels qui savent parler. 
Non, laissez ça avec nous les Africains et puis, nous les francophones entre 
guillemets, nous on sait parler. Si on devait parler pour construire le monde, 
nous on serait devant. Parce qu 'on a des paroles, on ne nous a pas appris à 
faire quelque chose de nos mains. Vous allez au Ghana, tout près, vous allez 
voir que les jeunes ils apprennent, à l'école bien sûr, mais ils ont encore un 
métier qu'ils font. Ça fait qu'ils mettent de la pratique, ils font de la pratique, 
c'est pas de la théorie, alors qu'ici, on nous apprend à être des gens de théorie, 
on nous apprend pas à faire quelque chose de nos mains, alors que c'est ça qui 
va faire avancer le Burkina. Si on est là toujours à parler, ça n'avance pas le 
Burkina.835 
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La promotion de l'entrepreneuriat par les institutions internationales et l'État 
burkinabè vient donc requalifier, d'une part, des pratiques historiques ouest africaines 
en matière de commerce et recouvrir, d 'autre part, une démarche de prolétarisation de 
là jeunesse urbaine d'un vernis entrepreneurial. Par ailleurs, le discours répété par 
diverses autorités selon lequel les Africains ne prospéreraient pas à cause de leur 
manque d'esprit d'entrepreneuriat a de quoi laisser songeur l'observateur des villes 
ouest-africaines, où l'activité commerciale est omniprésente, alimentée par une 
économie de débrouille au sein de laquelle des milliers de familles survivent grâce à 
un entrepreneuriat souvent très créatif. 
En reprenant les conclusions de Peter Cahn, il est possible de constater que les jeunes 
intellectuels, devant le déclin de leur classe historiquement privilégiée, s'approprient 
le langage néolibéral afin de revendiquer un statut qui, symboliquement du moins, 
permet une valorisation dans l'espace public néolibéral. Ainsi, les « victimes » du 
néolibéralisme en deviennent également des fervents défenseurs par intérêt de classe, 
préférant s'investir intensément dans un aventurisme capitaliste que d'être rétrogradés 
vers des classes laborieuses synonymes de misère. Dans cette dynamique, les 
mouvements religieux sont déterminants, dans la mesure où ils peuvent être porteurs 
835 Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 2011, dans la cour d'une école 
évangélique, Ouagadougou 
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d'économies spirituelles qui sont de puissants catalyseurs à une telle lecture de la 
société. Une telle vision économique, particulièrement adaptée à la mouvance 
évangélique, tend toutefois à dépasser les c-livages confessionnels, étant adoptée par 
bon nombre de jeunes intellectuels incertains devant leur avenir professionnel et qui 
trouvent les moyens d'harmoniser leurs croyances et leurs valeurs religieuses avec le 
nouveau discours sur les classes « moyennes. » 
Conclusion 
En définitive, on constate que la moralisation constitue un terme polysémique dans 
1' espace public et religieux burkinabè contemporain, et que les débats entourant le 
cinquantenaire de l' indépendance ont fait intervenir cette notion qui est au cœur des 
préoccupations autant des autorités que de larges pans de la société. En premier lieu, 
il correspond à une aspiration générale à endiguer la corruption en incitant les 
citoyens, et particulièrement les responsables de l'administration, à adopter un « bon 
comportement » afin de contenir les abus. Cette aspiration était au cœur du projet 
révolutionnaire de Thomas Sankara, qui a mis sur pied des mesures spectaculaires de 
promotion de « l' intégrité, »valeur qui a été élevée en vertu nationale et inscrite dans 
le nouveau nom du pays. La moralisation est également latente dans les politiques 
dites de « bonne gouvernance » diffusées depuis la fin des années 1990 par les 
institutions internationales d' aide au développement, et reprises avec enthousiasme 
par l'État burkinabè depuis le début du XXIe siècle. En effet, ces politiques consistent 
en la promotion de normes administratives rigoureuses en remplacement des 
pratiques réputées « néopatrimoniales » des administrations africaines postcoloniales. 
Les deux initiatives ont mobilisé en partie des imaginaires similaires autour du 
ressentiment populaire envers l'accaparement de ressources fait par les responsables 
étatiques. Elles sont également en partie compatibles avec la rigueur morale prônée 
par les différentes confessions religieuses, dont certains représentants ont apporté un 
soutien tacite aux initiatives publiques de moralisation. 
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Cependant, la moralisation recouvre des compréhensions diversifiées, en particulier 
en ce qui concerne les implications économiques, qui émergent au premier rang des 
préoccupations entourant la moralisation dans la mesure où celle-ci est mobilisée 
principalement en marge des réflexions sur le développement économique. Dans ce 
domaine, deux conceptions s' opposent. La première, revendiquée par la révolution 
sankariste, assoit la moralisation dans une économie morale idéalisée associée aux 
valeurs culturelles précoloniales. Elle s'inscrit donc en parallèle de la lecture 
nostalgique de l'histoire faite par les révolutionnaires et leurs émules, et accuse le 
colonialisme d' avoir introduit la volonté d' accaparement individuel des ressources en 
marge du système capitaliste au détriment d'une culture de redistribution présente 
dans l'économie morale endogène. La seconde, à l' opposé, s ' appuie sur la pensée 
néolibérale et inspire pour l' essentiel la « bonne gouvernance » contemporaine. 
Stigmatisant les « pesanteurs socioculturelles » qui maintiendraient une éthique de 
redistribution assimilée à du gaspillage et une culture de la corruption limitant les 
possibilités de croissance, la bonne gouvernance néolibérale promeut plutôt une 
réforme globale de la moralité économique afin de faire de chaque individu un 
entrepreneur cherchant l' accroissement de son capital afin de contribuer à la 
croissance de l' économie. 
Ces conceptions opposées de la moralité économique se croisent dans les associations 
religieuses de jeunes suivant deux dimensions. Dans un premier temps, elles entrent 
en résonnance avec des réflexions économiques anciennes incises dans les corpus 
théologiques de même que dans les pratiques socio-historiques des croyants. D' une 
part, l'Église catholique et une bonne partie de la mouvance réformiste de l' islam ont 
adopté, face au développement de l'économie capitaliste, une position de «troisième 
voie » entre le libéralisme et le socialisme qui conduit à une forte insistance sur la 
charité et la redistribution de richesses comme partie centrale d'une lecture morale de 
l'économie. D'autre part, les églises protestantes d'inspiration calviniste ont été 
classiquement associées à 1' éthique capitaliste en insistant sur le travail individuel et 
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la prospérité comme signe d' élection divine. Les églises penteèôtistes contemporaines 
renforcent cette dimension, notamment sous l' influence de la théologie de la 
prospérité. En conséquence, les jeunes pentecôtistes sont plus enclins à adhérer au 
discours martelé par les responsables des églises sur l' entrepreneuriat, le leadership et 
la prospérité, alors que les jeunes catholiques et musulmans composent avec des 
injonctions morales à favoriser une meilleure redistribution. Dans un second temps, 
ces attitudes recoupent la mémoire de la révolution et le vécu générationnel 
différencié de la jeunesse religieuse, alors que plusieurs anciens pionniers mobilisent 
l'économie morale révolutionnaire dans leur action militante, ce que font moins les 
plus jeunes socialisés durant l'ère néo libérale. Le processus de fresh contact est donc 
particulièrement visible dans la question des revendications morales autour de 
l' économie. Cependant, la force et l'omniprésence de l'éthique économique libérale 
fait s'estomper la vigueur des économies morales sankariste, catholique et islamique, 
dans un .contexte néolibéral où la figure mise de l'avant est celle de l'entrepreneur, 
qui vient concurrencer l'ancienne élite intellectuel sur le plan discursif, tout en 
masquant une réalité caractérisée par la paupérisation. 
CONCLUSION 
Au terme de cette étude, on constate que le cinquantenaire de l'indépendance du 
Burkina Faso, célébré le 11 décembre 2010, peut servir de révélateur pour diverses 
dynamiques à l'œuvre au sein de la jeunesse burkinabè. Cette dernière se trouve 
tiraillée entre d' une part l' héritage marquant de la révolution sankariste de 1983-1987 
et d'autre part l'ordre néolibéral contemporain dans lequel elle a vécu la totalité ou 
l'essentiel de sa vie. Le cinquantenaire était donc une occasion de mesurer, auprès de 
ces jeunes, le processus de fresh contact avec les éléments centraux de l' histoire 
politique et sociale du pays. Ce processus prend une coloration particulière lorsqu' il 
est observé chez des jeunes qui participent au mouvement de renouveau religieux qui 
touche le Burkina Faso comme le reste du continent depuis les années 1980, autant 
chez les chrétiens que chez les musulmans. En effet, ces jeunes catholiques, 
pentecôtistes et musulmans effectuent leur prise de contact avec le bagage culturel de 
la société burkinabè en même temps qu' ils choisissent de se consacrer à des 
mouvements religieux diversifiés et porteurs de valeurs et d'héritages qui leurs sont 
propres. 
Le cinquantenai d l'indépendance 'tait o chestré pa un État dit « seml-
autoritaire, » c'est-à-dire possédant les caractéristiques extérieures de la démocratie et 
se posant dans une perpétuelle consolidation de celle-ci, mais dirigé dans les faits pas 
une élite restreinte. Effectivement, depuis l' assassinat de Thomas Sankara en octobre 
1987, le président Blaise Compaoré et son entourage contrôlent l'essentiel du jeu 
politique, ayant conservé le pouvoir sans interruption par-delà la démocratisation de 
1991 jusqu'à ce jour. C'est ce régime, qui tolère l'expression de forces 
oppositionnelles sans leur laisser de prise sur les événements, qui a organisé à Bobo-
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Dioulasso une grande et dispendieuse fête du cinquantenaire, qui apparaît à bien des 
égards comme une entreprise de consolidation du pouvoir. Des investissements 
économiques ostentatoires à la mise en scène d'une histoire orientée, l'ensemble de 
l'entreprise, sous un couvert consensuel, faisait donc peu de place à des expressions 
concurrentes. 
Autour du cinquantenaire, les militants et membres des associations religieuses de 
jeunes ont particulièrement eu à se positionner sur trois questions : la lecture de 
l'histoire burkinabè, leurs conceptions de l' identité et leur vision de la moralisation de 
la société. Dans le premier cas, la mémoire de ces jeunes entrait en conflit partiel avec 
celle présentée officiellement. Dans leur majorité, les jeunes valorisaient dans leur 
discours les éléments historiques de résistance, non seulement au colonialisme 
comme le faisaient les cérémonies du cinquantenaire, mais également aux régimes 
postcoloniaux corrompus, au premier rang desquels figurait, pour ces jeunes, le 
régime Compaoré. Ils participent donc pleinement d'un ras-le-bol assez généralisé 
dans la jeunesse urbaine burkinabè face au régime politique en place, et ce malgré 
une inscription dans un champ religieux a priori plutôt quiétiste sur le plan politique. 
Ce discours de résistance se cristallisait principalement autour de la figure de Thomas 
Sankara, qui apparaît aux yeux de plusieurs jeunes comme un symbole d 'une autre 
direction possible. Plébiscité par la majorité des jeunes, Sankara est particulièrement 
adulé par les plus vieux d'entre eux, âgés dans la mi-trentaine au moment des 
enquêtes, et qm ont par conséquent été socialisés en partie à 1' époque 
révolutionnaires, durant laquelle ils étaient incorporés dans les pionniers de la 
révolution dans leurs écoles. Cette expérience est très marquante pour ces jeunes, qui 
relisent l'histoire et les événements politiques contemporains à la lumière des valeurs 
révolutionnaires. En comparaison, si la plupart des plus jeunes tenaient eux aussi 
Sankara en haute estime, ils y voyaient une figure plus abstraite, et certains d'entre 
eux s'en détachaient carrément pour se revendiquer d'une autre lecture de l'histoire. 
Dans ce domaine, les différences confessionnelles ont une certaine importance, dans 
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la mesure où les jeunes peuvent s' inspirer de mémoires propres à certaines 
institutions religieuses. L' influence religieuse la plus évidente sur la lecture de 
l'histoire est constatée chez les jeunes musulmans, qui peuvent s'inspirer d'une 
histoire précoloniale et coloniale de résistance associée à leur religion, en plus de 
s'insérer dans les tensions plus contemporaines entre le monde musulman et 
« l'Occident, » dont le régime Compaoré est largement vu comme une extension. À 
l'inverse, les jeunes catholiques et pentecôtistes disposent de moins d'éléments à tirer 
de l'histoire de leurs institutions religieuses respectives pour alimenter une révolte 
contemporaine, et dans certains cas la mémoire des églises influence les jeunes de 
façon à les détourner d'un discours de résistance, en particulier chez les pentecôtistes. 
Plus encore, ces églises de la mouvance évangélique sont à l'avant-garde d'une 
tendance, également présente chez les jeunes catholiques et musulmans, au rejet pur 
et simple des références au passé, qui sont jugées en bloc comme inutiles et symboles 
d'échecs répétés. À la place, ces jeunes se conçoivent dans un présentisme radical, où 
le développement économique immédiat, à commencer par leur propre situation 
d'emploi, prime sur toute autre réflexion. Alors qu' ils stigmatisent le régime 
Compaoré pour son maigre bilan en matière de développement, ces Jeunes en 
viennent toutefois paradoxalement à adopter tme lecture de l'histoire qui est 
compatible avec celle proposée par les autorités lors des cérémonies du 
cinquantenaire. En effet, bien que ces dernières s'appuyaient officiellement sur une 
volonté de mettre de l'avant le passé du pays, le traitement de l'histoire qu'elles ont 
valorisé était finalement très mince, réduit à un certain nombre d'images 
symboliques. Ce traitement est en conformité avec l'engouement récent du Burkina 
Faso pour le patrimoine, qui est vu comme une opportunité parmi d'autres de 
développer l'économie du pays grâce au tourisme et à une industrie culturelle 
commerciale. Dans cette veine, le patrimoine est approprié même au sein d'églises 
évangéliques pourtant hostiles aux cultures nationales, au nom du développement 
économique. 
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Célébration d'envergure nationale, le cinquantenaire posait le cadre de l'État-nation 
comme l'unique espace d' identité de la population. Cependant, les années Compaoré 
ont également été celles de l' insertion du Burkina Faso dans la globalisation 
néolibérale, alors que le pays tentait d'attirer les investissements étrangers en se 
conformant aux extgences de libéralisation économique des institutions 
internationales. Par ailleurs, si les cérémonies du cinquantenaire ont fait étalage d'un 
fort discours patriote, en grande partie inspiré de l'époque révolutionnaire, peu de 
jeunes militants religieux semblent avoir confiance en la profession de foi nationaliste 
d' un président largement considéré comme l' incarnation locale d' un néo-
impérialisme. Pour certains de ces militants, en particulier ceux de la génération des 
anciens pionniers de la révolution, le nationalisme est une priorité qu' ils ont transposé 
dans l'action de leurs associations, dans la mesure du possible. 
Cette transposition était plus aisée pour certains jeunes musulmans et les catholiques, 
dont les institutions ont historiquement fait preuve d' un souci d' ancrage local, et 
tentent de valoriser le dialogue interreligieux comme expression d'une appartenance 
nationale qui transcende les clivages confessionnel. À l' inverse, les églises 
pentecôtistes et certaines structures musulmanes « arabisantes » posent leur action 
plus volontiers dans un imaginaire global qui s'arrime au rejet du passé et des 
cultures nationales qu'elles prônent. Sans que ce clivage soit absolu, il reste que les 
tendances plus sectaires apparaissent de plus en plus visibles et dynamiques, attirant 
un grand nombre de jeunes déclassée et insécurisés grâce à des promesses de 
protection matérielle et spirituelle. 
Enfin, ce clivage en partie religieux, en partie générationnel, entre mémoire résistante 
et présentisme, entre nationalisme et orientation globale et sectaire, s' exprime 
également par des visions antagonistes de la moralisation. Récurrente dans le discours 
public burkinabè comme ailleurs en Afrique et présentée en premier lieu comme 
remède à la corruption endémique, la moralisation est entendue dans le champ 
économique sous deux principales formes . D'une part, la moralisation est souvent 
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présentée comme une volonté de retour à une économie morale idéalisée, ancrée soit 
dans une lecture collectiviste de l 'économie traditionnelle africaine, soit dans une 
interprétation sociale des textes religieux, comme remède à des maux économiques 
(corruption, exploitation, appât du gain) qui auraient été introduits par l'économie 
capitaliste. Ces économies morales renvoient en grande partie encore une fois à la 
période révolutionnaire, où le régime de Thomas Sankara avait ancré son action 
symboliquement dans des marqueurs «endogène» associés autant à la moralité qu 'à 
la redistribution de richesses. Cette lecture est revendiquée. par certains militants des 
associations religieuses de jeunes, qui tentent de construire un projet social alliant 
morale religieuse et éthique redistributive. C'est le cas dans les associations 
islamiques, où une emphase sur certains aspects sociaux de 1' islam s' accorde avec 
tme nostalgie sankariste. C'est également le cas dans les milieux catholiques, où une 
vision tiers-mondiste de la doctrine sociale de 1 'Église est associée là aussi avec le 
souvenir de la morale révolutionnaire. D'autre part, et de façon plus visible, la 
moralisation s'articule aisément au champ sémantique néolibéral, au sein duquel la 
corruption est largement considérée comme une conséquence des mentalités 
culturelles en matière économique, selon lesquelles les richesses doivent 
prioritairement être redistribuées suivant des réseaux de clientèle et non réinvesties en 
vue de réaliser un maximum de profit. Ainsi, la moralisation équivaudrait à combattre 
ces notions d'économies morales et à opérer un changement global de mentalités vers 
une acceptation d'une accumulation individuelle de type capitaliste. Cette vision était 
latente dans le tournant libéral pris par le pou oir burkinab' apr ' s l r nv rsement du 
CNR et la mise en place des politiques d'ajustement structurel promues par les 
institutions internationales, mais émerge de façon plus insistante et explicite depuis 
quelques années, alors que bonne gouvernance, entrepreneuriat et auto-emploi 
apparaissent comme les maîtres-mots de la politique économique burkinabè. À mots à 
peine couverts, les responsables de l'État fustigent la culture traditionnelle comme 
étant responsable de 1' incapacité du pays à se débarrasser de la corruption et à 
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décoller sur le plan économique, dans la mesure où les mentalités populaires 
pousseraient à un « gaspillage » de ressources dans des réseaux de solidarité désuets. 
Face à ce matraquage idéologique de la part de l'État et des institutions 
internationales, les jeunes militants religieux réagissent de diverses façons. Si certains 
tentent de s'accrocher aux diverses versions d'économies morales afin de résister au 
discours néolibéral, la plupart opèrent plutôt un arrimage entre les principes religieux 
et l'éthique néolibérale. Ils construisent de la sorte des économies spirituelles au sens 
de Rusnyckyj, soit des arrimages entre les différentes traditions religieuses dans 
lesquelles ils militent et les principes au cœur du néolibéralisme. L'exemple le plus 
radical est sans doute la popularité de la doctrine néo-pentecôtiste de la prospérité, 
par laquelle bon nombre de jeunes de tous les milieux sociaux espèrent parvenir à une 
prospérité matérielle suite à leur conversion. Cependant, d' autres expressions voient 
le jour ou se renforcent, notamment un ascétisme protestant plus classique chez les 
jeunes des Assemblées de Dieu, une volonté de réinventer l'éthique entrepreneuriale 
islamique et un recadrage de la charité catholique au sein d'une acceptation du rôle 
central de 1 'entrepreneuriat. 
Ces économies spirituelles apparaissent plus naturelles aux plus jeunes qui ont vécu 
toute leur vie dans un ordre politique et économique néolibéral, mais sont également 
attirantes pour les anciens pionniers de la révolution, quitte pour eux à revisiter la 
signification de la révolution sankariste et de la relire à l'aune des valeurs 
néo libérales. Ainsi, on peut constater que le processus de fresh contact peut d'un côté 
amener les jeunes à relire le présent à la lumière du passé, mais aussi à prendre le 
présent comme point de départ d'une relecture du passé. Évident dans le cas des 
attitudes morales, le facteur générationnel et la diversité des processus de fresh 
contact à l'intérieur d'une catégorie de «jeunes» qui est loin d'être homogène au 
plan de 1' âge est également central dans les débats mémoriels et identitaires, dans la 
mesure où l'expérience des pionniers de la révolution conduit à une lecture 
nostalgique de l' histoire ainsi qu'à un patriotisme affirmé. À l' inverse, des 
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expériences de socialisation différentes, comme celles des jeunes nés et grandis sous 
l' ère Compaoré, des « diaspos » ou des jeunes scolarisés dans les secteurs privés 
confessionnels d 'où les pionniers étaient absents, ou encore non scolarisés, vont 
plutôt conduire à d' autres attitudes : rejet du passé, citoyenneté culturelle ancré dans 
la religion et la globalisation, voire adhésion aux principes mis de 1' avant par le 
régime Compaoré. Le « problème des générations » pour reprendre la formulation de 
Mannheim est donc central à la compréhension des attitudes à l'œuvre dàns le champ 
religieux burkinabè, comme il l'est dans l' ensemble des dynamiques sociales en 
Afrique comme ailleurs, qui doivent être analysée en tenant compte, avec une grande 
précision, du vécu générationnel des acteurs. 
Cette thèse conduit par ailleurs à une évaluation de 1' importance de prendre en 
compte, en parallèle à 1' analyse générationnelle, la dimension des classes sociales, 
dans la mesure où les enjeux mémoriels, identitaires et de moralisation sont exprimés 
en grande partie dans les cadres définis par la catégorie sociale dominante dans les 
associations religieuses de jeunes, soit les intellectuels. Élevés au rang de classe 
sociale privilégiée par la structure de 1 'économie coloniale et postcoloniale centrée 
sur l'État, les intellectuels, cadres et fonctionnaires burkinabè, comme ailleurs en 
Afrique subsaharienne, détiennent une nette préséance dans l' accès à la prise de 
parole publique, et notamment dans le champ religieux. De ce fait, la lecture de 
l'histoire qu' ils font reflète d'une part leur expérience sociale, notamment scolaire, où 
les plus vieux d'entre eux ont fait partie des pionniers de la révolution, privilège 
relativement rare à 1' époque. D'autre part, le discours de résistance au pouvoir 
Compaoré, nourri d' une vision particulière de l 'histoire, s'arrime à une conception de 
la conscience sociale qui serait 1' apanage des intellectuels qui seraient les seuls à être 
éveillés aux enjeux sociaux et politiques. Dans un contexte récent d'effritement de la 
position des intellectuels suite au démantèlement partiel de 1' État 
développementaliste, il est vraisemblable que le sentiment chez les Jeunes 
intellectuels que l' influence due à leur statut sociale est en voie de décliner inspire 
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une telle défense de leur caractère résistant. Par ailleurs, on peut se demander si le 
récent tournant de l'Église catholique, longtemps associée aux intellectuels, vers 
l' opposition politique n' accompagne pas une certaine marginalisation de cette 
catégorie. 
Les enjeux de classe s'expriment également dans les débats autour de l'identité 
nationale et de la citoyenneté culturelle qui ont accompagné le cinquantenaire de 
l'indépendance dans les associations religieuses de jeunes. Ces enjeux ont en 
particulier teinté la vision exprimée des cultures « traditionnelles, » souvent perçues 
avec une sympathie qui cache mal un détachement réel par rapport à des cultures en 
grande partie folklorisées que les jeunes intellectuels vivent très peu au quotidien. 
Cette vision s' arrime plutôt bien avec l'utilisation patrimoniale et figée des cultures 
faite par l'État lors du cinquantenaire et plus largement dans ses politiques culturelles. 
Par ailleurs, si plusieurs militants intellectuels se revendiquent d ' une culture 
nationaliste où l'unité entre les confessions religieuses est primordiale, ce n' est pas 
nécessairement le cas des nombreux jeunes plus défavorisés qui adhèrent à des 
mouvements religieux sans s'insérer dans le cadre strictement associatif, et qui sont 
dans plusieurs cas à la recherche d ' une rupture avec leur milieu qui cadre mal avec le 
credo nationaliste des jeunes intellectuels. 
Enfin, la question de la moralisation, surtout posée dans le champ économique, fait 
également saillir les questions de classe, dans la mesure où elle est structurellement 
liée à la question de l' accumulation. En effet, le « bon » comportement est 
constamment évalué selon son incidence sur le développement économique et sur la 
nature de ce développement, et par conséquent touche à la position anciennement 
centrale des intellectuels dans ce domaine. D'une part, l'appropriation idéalisée de 
diverses formes d' économies morales apparaît comme une défense de la position 
historique des intellectuels, près du sommet des réseaux d' accumulation de richesse 
et maintenant son statut et sa respectabilité par une forme de redistribution. Il s'agit 
également d' une défense du rôle de l'État au cœur de l'économie, face aux réformes 
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libérales des deux dernières décennies. On y voit enfin une frustration de la part de 
jeunes intellectuels face au blocage de leurs perspectives par une génération plus 
ancienne d ' intellectuels qui aurait accaparé l'ensemble des ressources. D'autre part, 
l'adoption d' une éthique cadrée dans des économies spirituelles en phase avec le 
néolibéralisme peut être interprétée comme une volonté de la part de jeunes 
intellectuels de se reconvertir en petits entrepreneurs, s' insérer dans une nouvelle 
classe moyenne et éviter, au moins sémantiquement, de tomber dans un prolétariat 
urbain en forte croissance. 
Globalement donc, si les jeunes militants religieux adoptent un discours souvent très 
agressif envers le régime Compaoré, ils adhèrent en grande partie aux principes 
directeurs du néolibéralisme, en tenant compte bien sûr de certaines nuances selon 
· l 'âge, la confession religieuse, le parcours personnel et la force toujours importante 
de la référence sankariste. Ainsi, on constate que le régime Compaoré s 'essouffle, 
mais les politiques qu'il porte depuis 1987 risquent de lui survivre advenant une 
alternance. En effet, la principale force d' opposition formelle qui a émergé des 
élections législatives de 2012 est constituée par le nouveau parti de l 'Union pour le 
changement (UPC), dirigée par Zéphirin Diabré. Ancien ministre au début des années 
1990, il a par la suite quitté la politique burkinabè pour travailler comme cadre dans 
l'entreprise française AREVA, qui œuvre dans l'énergie nucléaire. Il se définit 
ouvertement comme « néolibéral836, » et tirait une certaine crédibilité de sa richesse 
personnelle, qui inspirait confiance dans la mesure où plusieurs citoyens croient qu' il 
n'aurait ainsi pas d' intérêt à détourner les fonds publics. Cette opinion a d 'ailleurs été 
exprimée par un militant de la JIR, par ailleurs ancien pionnier de la révolution : « Le 
problème c'est qu'il n'y a pas d'opposant crédible. Ici, il faut des gens intelligents et 
qui ont l'argent. Nos opposants sont pauvres. Zéphirin Diabré, lui, a l'argent, il 
836 Abdou Zouré, « Zéphirin Diabré : «Je n'ai ni peur ni honte de dire que je suis néolibéral », » 
Burkina24, 25 juillet 201 3, http://burkina24.com/news/20 13/07 /25/zephirin-diabre-je-nai-ni-peur-
ni-honte-de-dire-que-je-suis-neo1iberaV. 
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pourrait être un opposant crédible837 . » Ainsi, l'insistance sur la moralité des 
responsables tend à une recherche de dirigeants dignes de confiance plutôt qu'à une 
réflexion profonde sur les principes à la base du système politique et économique. 
Finalement, cette recherche ouvre sur la pérennité de 1' articulation entre génération et 
classe sociale, dans la mesure où les jeunes militants religieux issus du milieu 
intellectuel se posent volontiers en une forme d'avant-garde autant au sein du champ 
religieux qu'en se projetant dans l'ensemble de la société. Cette projection promet 
implicitement une réforme du milieu religieux sur de nouvelles bases plus modernes 
ainsi qu'une transformation de la société sur les fondements moraux de la religion. 
Or, cette image d' une jeunesse porteuse de renouveau semble récurrente en Afrique 
subsaharienne et notamment au Burkina Faso, où la révolution sankariste de même 
que les mouvements nationalistes des années 1940-1950 se nourrissaient en grande 
partie des mêmes images de renouveau par la jeunesse. Ainsi, il conviendrait de 
pousser l'analyse de la jeunesse intellectuelle comme symbole autoproclamé de 
renouveau du champ religieux dans sa dimension historique. Par ailleurs, cette thèse 
appelle à se pencher de façon plus détaillée sur les milieux religieux non-intellectuels, 
qui sont nettement majoritaires sans toutefois avoir une voix clairement audible dans 
l'espace public. Les quartiers périphériques de Ouagadougou, tout comme les villes 
moyennes du Burkina Faso ou les villages du plateau moaga en cours d' urbanisation 
voient l' implantation de nombreuses mosquées et églises de diverses tendances qui, 
sans toujours articuler clairement une vision globale de la politique et de la société, 
répondent apparemment à des aspirations d'une large partie de la population qui se 
trouve pour l'essentiel exclue des débats publics. 
837 Observation à la causerie d' une association musulmane de jeunes de quartier, le 16 janvier 20 Il , au 
domicile d' un sympathisant, Ouagadougou. 
ANNEXE A 
GUIDE D'ENTRETIENS EXPLORATOIRES 
Pouvez-vous me présenter votre organisation? 
Depuis quand existe-t-elle? 
Quels sont ses principaux mandats? 
Quelles sont vos principales activités? 
Qu'est-ce qui distingue votre organisation des autres groupes confessionnels? 
Organisez-vous des activités avec d'autres structures de la même confession? 
Organisez-vous des activités avec des structures d'autres confessions? 
Organisez-vous des activités avec des structures non-religieuses? 
Possédez-vous des publications? 
Combien de jeunes rejoignez-vous? 
Quel est le profil de ces Jeunes (proportion hommes/femmes, 
étudiants/travailleurs, etc.) 
Quelles sont les principales difficultés que vous rencontrez? 
ANNEXEB 
GUIDE D'ENTRETIENS SEMI-DIRIGÉS 
Avez-vous participé aux activités entourant le cinquantième anniversaire de 
l'indépendance? Pourquoi? 
Quel bilan faites-vous des 50 ans d'indépendance? 
Quels sont selon vous les événements les plus importants de l'histoire du 
Burkina? Pourquoi? 
Quels sont les principaux points positifs et négatifs de ces 50 dernières années 
au Burkina? 
Comment appréciez-vous le rôle joué par l'Église/l ' islam dans l'histoire du 
Burkina? 
Quels sont selon vous les pnnc1paux problèmes de la société burkinabè 
actuelle? 
Quels seraient les solutions? 
Comment les chrétiens/musulmans pourraient-ils contribuer à ces solutions? 
Depuis quand vous impliquez-vous sur le plan religieux? 
Dans quelles structures avez-vous milité? 
Avez-vous une implication dans des structures non-religieuses? 
Pouvez-vous résmner votre parcours scolaire et professionnel jusqu'à ce jour? 
I- Activité 
Activité observée : 
Date: 
Durée: 
Lieu: 
II- Participants 
Nombre: 
Âge: 
Description : 
Disposition : 
III- Déroulement 
Partie 1 
Nature: 
ANNEXEC 
GRILLE D'OBSERVATION TYPE 
Durée: 
Description des activités : 
Acteurs principaux : 
Discours: 
Autres participants : 
Partie 2 
Nature: 
Durée: 
Description des activités : 
Acteurs principaux : 
Discours: 
Autres participants : 
IV- Notes : observations complémentaires 
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Observation lors de la réunion du bureau d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 26 décembre 2010, devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
Observation à l' arbre de Noël d'une coordination catholique, le 26 décembre 2010, 
devant la chapelle du quartier, Ouagadougou. 
Observation à la soutenance de maîtrise de Souley, le 30 décembre 2010, à 
l'Université de Ouagadougou, Zogona . . 
Observation à la causerie « Le rôle de la jeunesse musulmane dans la consolidation 
de la paix sociale et le développement, » organisée par une assoc1atwn 
musulmane de jeunes de quartier, le 2 janvier 2011 , dans une école, 
Ouagadougou. 
Observation au culte dominical d'une église des Assemblées de Dieu, le 2 janvier 
2011, Ouagadougou. 
Observation d'une séance d'intercession d'un renouveau charismatique paroissial, le 
10 janvier 2011 , dans les locaux d'un collège, Ouagadougou. 
Observation d'une causerie organisée par une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 16 janvier 2011 , au domicile d'un sympathisant, Ouagadougou. 
Observation d'une assemblée générale d'une jeunesse paroissiale, le 16 janvier 2011 , 
dans les locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
Observation du culte dominical d'une église des Assemblées de Dieu, le · 23 janvier 
2011 , Ouagadougou. 
Observation à la rencontre organisée par une jeunesse paroissiale avec les membres 
d'une coordination, le 6 février 2011 , dans la cour de l'église locale, 
Ouagadougou. 
Observation à une séance d'évangélisation du renouveau charismatique catholique, le 
16 février 2011 , Ouagadougou. 
Observation de l'assemblée générale d'une jeunesse paroissiale, le 20 février 2011 , 
dans les locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
397 
Entretiens exploratoires 
Entretien avec des membres du bureau de l'Association des jeunes de l'EPE, le 11 mai 
2010, au siège de l'association, à Wemtenga, Ouagadougou. 
Entretien avec le cheikh Ahmed, responsable de la Ligue des jeunes musulmans du 
Burkina, le 13 mai 2010, au siège de l'association, Samandin, Ouagadougou. 
Entretien avec Souleymane, responsable de la Ligue des jeunes musulmans du 
Burkina, le 13 mai 2010, au siège de l'association, Samandin, Ouagadougou. 
Entretien avec l'abbé François, aumônier de la CoCEO, le 18 mai 2010, dans 
1' ancienne église de la Rotonde, Ouagadougou. 
Entretien avec le pasteur Hippolyte, responsable de Campus pour Christ-Burkina 
Faso, le 19 mai 2010, au siège de l'association, à Wemtenga, Ouagadougou. 
Entretien avec des membres du bureau de la CoCEO, le 22 mai 2010, dans les locaux 
de la CoCEO, Rotonde, Ouagadougou. 
Entretien avec Madi, responsable du Conseil de la jeunesse de la CMBF, le 25 mai 
2010, dans sa boutique, Ouagadougou. 
Entretien avec Omar et Izaz, responsables de la jeunesse de l'Association islamique 
Ahmadiyya au Burkina Faso, le 26 mai 2010, au siège de la mission Ahmadiyya, 
à Somgandé, Ouagadougou. 
Entretien avec Max ens, responsable du Buisson Ardent, le 27 mm 2010, à son 
domicile, à Zogona, Ouagadougou. 
Entretien avec Rodrigue, responsable de la jeunesse nationale du Centre international 
d'évangélisation, le 3 juin 2010, dans les bureaux du Rhema Media Center, 
Dassasgho, Ouagadougou. 
Entretien avec Siméon, responsable des jeunes à l'Église de la Mission Apostolique, 
le 4 juin 2010, dans les bureaux de l'église principale, à Gounghin, 
Ouagadougou. 
Entretien avec des membres du bureau jeunesse de la CITBF, le 5 juin 2010, dans la 
mosquée de la CITBF, Samandin, Ouagadougou. 
Entretien avec Christian, responsable de la JEC, le 7 juin 2010, sur le campus de 
l'Université de Ouagadougou. 
Entretien avec Joseph, responsable de la jeunesse de l'Église de Pentecôte, le 8 juin 
2011 , dans les bureaux de l'église, à Ouagadougou. 
-----, 
1 
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Entretien avec Jasmin, responsable de la jeunesse de l'église centrale de l'Alliance 
chrétienne, le 10 juin 2010, dans les bureaux de l'église, Zone 1, Ouagadougou. 
Entretien avec Belem, responsable de l'Association islamique d'al-Mawadda au 
Burkina Faso, le 12 juin 2010, au siège de l'association, Dassasgho, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Tite, responsable de la jeunesse de l'Église évangélique SIM, le 14 juin 
2010, dans la cour de l'église, à Zogona, Ouagadougou. 
Entretien avec le pasteur Séraphin, de l'Église protestante du plein évangile, le 15 juin 
2010, dans son bureau, Zone 1, Ouagadougou. 
Entretien avec Anselme, responsable de la JCAO, dans l'enceinte de la cathédrale de 
Ouagadougou, le 16 juin 2010, Ouagadougou. 
Entretien avec Samuel, responsable de la JAD nationale, le 18 mai 2010, dans son 
bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Fulgence, responsable de la jeunesse de l'Église de Pentecôte de 
Tanghin, le 14 juin 2010, dans les bureaux de l'église, Tanghin, Ouagadougou. 
Entretien avec le bureau d' une association de jeunes musulmans de quatiier, le 30 
juin 2010, dans la cour d'une madras a, Ouagadougou. 
Entretien avec Omar, responsable de la revue La Preuve, dans son bureau, le 1er 
juillet 2010, à Ouagadougou. 
Entretien avec Ismaël, responsable d'une assoctatwn de jeunes musulmans de 
quartier, le 19 décembre 2010, à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec l'abbé Michel, aumônier de jeunesse paroissiale, le 21 décembre 2010, 
dans son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec les membres d'un bureau de jeunesse paroissiale, le 22 décembre 
2010, dans les locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
Entretien avec le bureau d'une association de jeunes musulmans de quartier, le 26 
décembre 2010, devant le siège de l'association, Ouagadougou. 
Entretien avec Ali et Madi, responsables d'une association chiite, le 28 décembre 
2010, au siège de l'association, Ouagadougou. 
Entretien avec Michel, responsable de la JAD, le 29 décembre 2010, à son bureau, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Lamine, responsable d'une association chiite, le 30 décembre 2010, au 
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siège de l'association, Ouagadougou. 
Entretien avec le bureau d'une association de moralisation, le 24 janvier, dans les 
bureaux de l'association, Ouagadougou. 
Entretiens sur le cinquantenaire 
Entretien avec Odilon, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011, dans sa 
cour, Ouagadougou. 
Entretien avec Serge, responsable de jeunesse paroissiale, le 5 janvier 2011, dans la 
cour de l'église, Ouagadougou. 
Entretien avec Vincent, responsable jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011 , au 
domicile du parrain de la jeunesse de la coordination, Ouagadougou. 
Entretien avec Marc, responsable de jeunesse paroissiale, le 7 janvier 2011 , dans les 
locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
Entretien avec Séverin, responsable du MEJ, le 17 janvier 2011 , à mon domicile, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Leila, responsable d'une association de jeunes musulmans de quartier, 
le 18 janvier 2011 , à mon domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Georges, responsable de Coordination de jeunesse catholique, le 19 
janvier 2011, dans un maquis, Ouagadougou. 
Entretien avec Ramatou, responsable d'une association de jeunes musulmans de 
quartier, le 19 janvier 2011 , à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Caroline, responsable de coordination de jeunesse catholique, le 20 
janvier 2011 , dans la cour de l'église, Ouagadougou. 
Entretien avec Hamadi, sympathisant d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 21 janvier 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Moussa, responsable d'une association de Jeunes musulmans de 
quartier, le 22 janvier 2011 , à son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Ibrahim, responsable d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 23 janvier 2011, devant la mosquée du quartier, Ouagadougou. 
Entretien avec Irnran, sympathisant du Mouvement sunnite, le 29 janvier 2011, dans 
ma cour, Ouagadougou. 
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Entretien avec Bertrand, responsable de renouveau charismatique catholique 
paroissial, le 31 janvier 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Sylvie, responsable de renouveau charismatique catholique paroissial, 
le 31 janvier 2011, dans l'enceinte de l'église, Ouagadougou. 
Entretien de groupe avec des militants de la JAD, le 1er février 2011, dans la cour de 
l'église, Ouagadougou. 
Entretien avec Anselme, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 1er 
février 2011 , dans les locaux de la paroisse, Ouagadougou. 
Entretien avec Jérémie, membre de la JAD, le 3 février 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
Entretien avec David, responsable de la JAD, le 5 février 2011, dans la cour d 'une 
école évangélique, Ouagadougou. 
Entretien avec Ismaël, responsable de la JAD, le 5 février 2011, dans son bureau, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Martin, responsable de renouveau charismatique catholique paroissial, 
le 5 février 2011, dans son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Haroun, membre de la JAD, le 7 février 2011, devant l'église, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Daniel, membre de la JAD, le 8 février 2011, dans la cour de l'église, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Issa, membre de la JAD, le 8 février 2011, à son atelier, Ouagadougou. 
Entretien avec Moussa, membre de la JAD, le 8 février 2011, à son atelier, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Kevin, membre de la JAD, le 8 février 2011 , à mon domicile, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Christophe, responsable de la JAD, le 9 février 201 1, dans la cour de 
1' église, Ouagadougou. 
Entretien avec Isaac, membre de la JAD, le 9 février 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Jean, membre de la JAD, le 9 février 2011 , dans une cour, 
Ouagadougou. 
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Entretien avec Roger, membre de la JAD, le 10 février 2011, dans la cour d'une école 
évangélique, Ouagadougou. 
Entretien avec Théodore, membre de la JAD, le 11 février 2011, à mon domicile, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Benjamin, membre de la JAD, le 11 février 2011, dans la cour d' une 
école évangélique, Ouagadougou. 
Entretien avec Judith, membre de la JAD, le 12 février 2011, dans la cour d 'une école 
évangélique, Ouagadougou. 
Entretien avec Suzanne, membre de la JAD, le 12 février 2011, dans la cour d ' une 
école évangélique, Ouagadougou. 
Entretien avec Asmao, élève des cours d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 13 février 2011, dans la cour d' une école, Ouagadougou. 
Entretien avec Chantal, membre de la JAD, le 13 février 2011 , dans l'église, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Awa, membre de la JAD, le 13 février 2011, à son domicile, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Félicité, responsable de renouveau charismatique paroissial, le 14 
février 2011 , sur le campus de l'Université de Ouagadougou. 
Entretien avec Hussein, responsable d' une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 16 février 2011, dans les locaux d'une école privée, Ouagadougou. 
Entretien avec Safi, responsable de 1 'AEEMB dans un lycée privé, le le 16 février 
20 11 , à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Sami, responsable d'une association musulmane de jeunes de quartier, 
le 19 février 2011 , à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Abdessalam, responsable d'une association de jeunes musulmans de 
quartier, le 20 février 2011, à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Marceline, responsable de jeunesse paroissiale, le 20 février 2011, 
dans la cour du parrain de la jeunesse, Ouagadougou. 
Entretien avec Ali, responsable d'une association chiite, le 22 février 2011, dans un 
bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Marie-Ange, responsable de coordination de jeunesse catholique, le 23 
février 2011 , à mon domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Asséta, responsable de la JAD, le 24 février 2011, dans la cour de 
1' église, Ouagadougou. 
Entretien avec Juliette, responsable de coordination de jeunesse catholique, le 25 
février, à son domicile, Ouagadougou. · 
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Entretien avec Claudine, responsable de jeunesse paroissiale, le 26 février 2011 , dans 
l'enceinte de la paroisse, Ouagadougou. 
Entretien avec Yasmina, responsable de l'AEEMB dans un lycée, le 26 février 2011 , à 
son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Esther, responsable de jeunesse paroissiale, le 28 février 2011 , à son 
domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Bouba, responsable d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 3 mars 2011 , dans son bureau, Ouagadougou. 
Entretien avec Ismaël, responsable d'une association musulmane çle jeunes de 
quartier, le 3 mars 2011, dans sa cour, Ouagadougou. 
Entretien avec Mohammed, responsable d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 4 mars 2011, dans sa cour, Ouagadougou. 
Entretien avec Abdel, responsable d' une association musulmane de jeunes de quartier, 
le 4 mars 20 11 , à mon domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Ambroise, servant de messe, le 5 mars 2011 , dans ma cour, 
Ouagadougou. 
Entretien avec Nafi, sympathisante d'une association musulmane de jeunes de 
quartier, le 5 mars 2011 , à son domicile, Ouagadougou. 
Entretien avec Claude, responsable de jeunesse paroissiale, le 6 avril 2011 , à son 
domicile, Ouagadougou. 
403 
BIBLIOGRAPHIE 
Ouvrages 
Politique africaine, 1, no 1 (1981 ), « La question islamique en Afrique noire. » 
Abble, A. et al. Des prêtres noirs s'interrogent. (Paris : Les éditions du Cerf, 1957 
[1956]). 
Abeysekara, Ananda. The Politics of Postsecular Religion: Mourning Secular 
Futures. (New York: Columbia University Press, 2008). 
Abu-Lughod, Lila. Dramas of Nationhood: The politics of television in Egypt. 
(Chicago: The University of Chicago Press, 2005). 
Ageron, Charles-Robert. La décolonisationfrançaise. (Paris: A. Colin, 1991). 
Ageron, Charles-Robert et Marc Michel, dirs. L'Afrique noire française : l 'heure des 
Indépendances. (Paris: Éditions CNRS, 2010). 
Akyeampong, Emmanuel Kwaku, dir. Themes in West Africa s History (Athens: Ohio 
University Press, 2006). 
Amin, Samir. Le développement inégal: essai sur les formations sociales du 
capitalisme périphérique. (Paris : Mas pero, 1973 ). 
Amit-Talai, Ver d t Helena Wulff, dirs. Youth Cultures: A Cross-Cultural 
Perspective. (Londres: Routeledge, 1995). 
Anderson, Allan et Edmond Tang, dirs. Asian and Pentecostal: The Charismatic Face 
of Christianity in Asia. (Eugene: Wipf and Stock Publishers, 2011 ). 
Anderson, Benedict. Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread of 
Nationalism. (New York: Verso, 1991). 
404 
Attanasi, Katherine and Amos Yong, dirs. Pentecostalism and Prosperity: The Socio-
Economics of the Global Charismatic Movement. (New York: Palgrave 
Macmillçm, 2012). 
Audet-Gosselin, Louis. Le projet ZACA à Ouagadougou (2001-2006) : 
Marginalisation, résistances et reconfiguration de l'islam burkinabè. 
(Québec :Presses de l'Université Laval, 2012). 
Audoin, Jean et Raymond Deniel. L 'islam en Haute-Volta à l 'époque coloniale. 
(Paris: l'Harmattan, 1978). 
Augé, Marc. Les formes de l'oubli. (Paris: Payot, 1998). 
Balima, Serge Théophile et Marie-Soleil Frère. Médias et communications sociales 
au Burkina Faso: approche socio-économique de la circulation de 
l 'information. (Paris :L'Harmattan, 2003). 
Bamouni, Babou Paulin. Burkina Faso. Processus de la révolution. (Paris: 
L'Harmattan, 1986). 
Baran, Paul A. The Longer View: Essays toward a Critique of Political Economy. 
(New York: Monthly review Press, 1970). 
Barbiche, Bernard et Christian Sorrel, dirs. La Jeunesse étudiante chrétienne (1929-
2009). (Lyon: Chrétiens et sociétés, n° 12, 2011). 
Bastian, Jean-Pierre, Françoise Champion et Kathy Rousselet, dirs. La globalisation 
du religieux. (Paris: L'Harmattan, 2002). 
Baxter, P. T. W. et U. Almagor, dirs. Age, Generation and Time: Sorne Features of 
East African Age Organisations. (New York: St. Martins Press, 1978). 
Bay, Edna G. et Donald L. Donham, dirs. States of Violence. Politics, Youth and 
Memory in Contemporary Africa. (Charlottesville et Londres: University of 
Virginia Press, 2006). 
Bayart Jean-François, dir. Religion et modernité politique en Afrique noire. ·Dieu pour 
tous et chacun pour soi. (Paris: Karthala, 1993). 
Bayart, Jean-François. L 'État en Afrique. La politique du ventre. (Paris : Fayard, 
1989). 
405 
Bayart, Jean-François, Béatrice Hibou et Stephen Ellis. La criminalisation de l'État 
en Afrique. (Bruxelles : Complexe, 1997). 
Beaudet, P. et al., dir. Introduction au développement international: Approches, 
acteurs et enjeux. (Ottawa: Presses de l 'Université d'Ottawa, 2008). 
Becker, Howard S. Outsiders: Studies in the Sociology of Deviance. (New York: Free 
Press, 1963). 
Beckford, James A. Social Theory and Religion. (Cambridge: Cambridge University 
Press, 2003). 
Béghain, Patrice. Patrimoine, politique et société. (Paris : Les Presses de Sciences Po, 
2012). 
Benoît XVI. Saint Paul. (Paris :Bayard, 2012). 
Blundo, Giorgio et Jean-Pierre Olivier de Sardan, dirs. État et corruption en Afrique. 
Une anthropologie des relations entre fonctionnaires et usagers (Bénin, Niger, 
Sénégal). (Paris et Marseille: APAD et Karthala, 2007). 
Boubekeur, Amel et Olivier Roy, dirs. Whatever Happened to the Islamists ? Salajis, 
Heavy Metal Muslims, and the Lure of Consumerist Islam. (Londres: Hurst, 
2012). 
Bourdean, Laurent, Maria Gravari-Barbas et Mike Robinson, dirs. Tourisme et 
patrimoine mondial. (Québec :Presses de l'Université Laval, 2012). 
Brenner, Louis, dir. Muslim Identity and Social Change in Sub-Saharan Africa . 
(Bloomington: Indiana University Press, 1993). 
Brett, Rachel et Irma Specht. Young Soldiers: Why they Choose to Fight. (Boulder: 
Lynne Rienner, 2004). 
Brouwer, Steve, Paul Gifford et Susan D. Rose. Exporting the American Gospel: 
Global Christian Fundamentalism. (Londres : Routledge, 1996). 
Burgat, François. L 'islamisme au Maghreb. La voix du Sud. (Paris: Karthala, 1988). 
Cahn, Peter S. Direct sales and direct faith in Latin America. (New York: Palgrave 
Macmillan, 2011 ). 
406 
Carton Benedict. Blood from your Children: The Colonial Origins of Generational 
Conjlict in South Africa. (Charlottesville: University Press ofVirginia, 2000). 
Casanova, Jose. Public Religions in the Modern World. (Chicago: University of 
Chicago Press, 1994). 
Chabal, Patrick et Jean-Pascal Dalloz. L'Afrique est partie! du désordre comme 
instrument politique. (Paris : Economica, 1999). 
Chrétien, Jean-Pierre et al., dirs. L'invention religieuse en Afrique: Histoire et 
religion en Afrique noire. (Paris : Karthala et ACCT, 1993). 
Chrétien, Jean-Pierre et Jean-Louis Triaud, dirs. Histoire d'Afrique: les enjeux de 
mémoire. (Paris: Karthala, 1999). 
Christiansen, Caterine, Mats Utas et Henrik E. Vigh, dirs. Navigating Youth, 
Generating Adulthood: Social becoming in an African context. (Uppsala: 
Nordiska Afrikainstitutet, 2006). 
Clapham, Christopher. Third World Politics. (Londres: Helm, 1985). 
Cling, Jean-Pierre, Mireille Razafindrakoto et François Roubaud, dirs. Les nouvelles 
stratégies internationales de lutte contre la pauvreté. (Paris : Economica, 
2002). 
Cole, Jennifer. Forget Colonialism? Sacrifice and the Art of Memory in Madagascar. 
(Berkeley: Califomia University Press, 2001). 
Cole, Jennifer et Deborah Durham, dirs. Figuring the Future: Globalization and the 
Temporalities ofChildren and Youth. (Santa Fe: SAR Press, 2008). 
Cole, Jennifer et Deborah Durham, dirs. Generations and Globalization: Youth, Age, 
and Family in the New World Economy. (Bloomington: Indiana University 
Press, 2007). 
Coleman, Simon. The Globalization of Charismatic Christianity: Spreading the 
Gospel of Prosperity. (Cambridge : Cambridge University Press, 2000). 
Comaroff, Jean. Body of Power, Spirit of Resistance. The Culture and History of a 
South African People. (Chicago et Londres, Chicago University Press, 1985). 
407 
Comaroff, Jean et John Comaroff. Of Revelation ·and Revolution. Christianity, 
Colonialism and Consciousness in South Africa. (Chicago: University of 
Chicago Press, 1991 ). 
Constantin, François et Christian Coulon, dirs. Religion et transition démocratique en 
Afrique. (Paris: Karthala, 1997). 
Cooper, Frederick. Décolonisation et travail en Afrique : l 'Afrique britannique et 
française, 1935-1960. (Paris et Amsterdam: Karthala et Sephis, 2004). 
Cooper, Frederick. Africa since 1940: The Past of the Present. (Cambridge: 
Cambridge University Press, 2002). 
Corten, André et Ruth Marshall-Fratani, dirs. Between Babel and Pentecost. 
Transnational Pentecostalism in Africa and Latin America. (Londres : Indiana 
University Press/Hurst, 2001). 
Coulon, Christian. Les musulmans et le pouvoir en Afrique noire : religion et contre-
culture. (Paris : Karthala, 1983). 
Cox, Harvey. Fire from Heaven: The Rise of Pentecostal Spirituality and the 
Reshaping of Religion in the Twenty-First Century. (Londres: Cassel, 1996). 
Csordas, Thomas. Language, Charisma and Creativity: The Ritual Life of a Religious 
Movement. (Berkeley: University ofCalifomia Press, 1995). 
D'Almeida-Topor, Hélène et Catherine Coquery-Vidrovitch, dirs. Les jeunes en 
Afrique. (Paris : L'Harmattan, 1992). 
Dassetto Felice, Pierre-Joseph Laurent et Tasséré Ouédraogo. Un islam confrérique 
au Burkina Faso: Actualité et mémoire autour d'une branche de la Tijâniyya. 
(Paris: Karthala, 2013). 
Dayras, Solange et Christiane d'Haussy. Le catholicisme en Angleterre. (Paris: 
Armand Colin, 1970). 
Demmers, Jolie, AleX: E.Fermindez Jilberto et Barbara Hogenboom, dirs. Good 
Governance in the Era of Global Neoliberalism : Conjlict and depolitisation 
in Latin America, Eastern Europe, Asia and Africa. (Londres et New York: 
Routledge, 2004). 
Deschamp, Alain. Burkina Faso (1987-1992) : Le pays des hommes intègres. 
(Montréal et Paris : L'Harmattan, 2001). 
408 
Diop, Momar-Coumba, dir. La société sénégalaise entre le local et le global. (Paris : 
Karthala, 2002). 
Dozon, Jean-Pierre. L'Afrique à dieu et à diable : États, ethnies et religions. (Paris : 
Ellipses, 2008). 
Dubresson, Alain et Jean-Pierre Raison. L 'Afrique subsaharienne : une géographie du 
changement. (Paris :Armand Colin, 2003). 
Ellis, Stephen, dir. L'Afrique maintenant. (Paris: Karthala, 1995). 
Emmerij, Louis, dir. Economie and Social Development into the XXI Century. 
(Washington: Inter-American Development Bank, 1997). 
Esposito, John L. Islam and politics. (Syracuse: Syracuse University Press, 1991). 
Evans-Pritchard, E. E. The Nuer. (Oxford: Oxford University Press, 1940). 
Fancello, Sandra. Les aventuriers du pentecôtisme ghanéen : nation, conversion et 
délivrance en Afrique de l'ouest. (Paris : Karthala, 2006). 
Fer, Y annick. Pentecôtisme en Polynésie française : l 'évangile relationnel. (Genève : 
Labor et Fides, 2005). 
Ferguson, James. Global Shadows: Africain the Neoliberal World Order. (Durham et 
Londres : Duke University Press, 2006). · 
Fiedler, Fred E. A Theory of Leadership Effectiveness . (New York: McGraw-Hill, 
1967). 
Fisette, Jacques et Marc Raffinot, dirs. Gouvernance et appropriation locale. Au-delà 
des modèles importés. (Ottawa : Presses de l'Université d'Ottawa, 201 0). 
Fortes, Meyer. The Dynamics of Clanship among the Tallensi. (Londres : Oxford 
University Press, 1945). 
Fourchard, Laurent. De la ville coloniale à la cour africaine. Espaces, pouvoirs et 
sociétés à Ouagadougou et Bobo-Dioulasso (Haute-Volta) jin X!Xe siècle-
1960. (Paris : L'Harmattan, 2001). 
Fourchard, Laurent, Odile Goerg et Muriel Gomez-Perez, dirs. Lieux de sociabilité 
urbaine en Af rique. (Paris : L' Harmattan, 2009). 
409 
Fourchard, Laurent, Alain Marie et René Otayek, dirs. Entreprises religieuses 
transnationales en Afrique de l 'Ouest. (Ibadan et Paris : IFRA et Karthala, 
2005). 
Fournet, Florence, Aude Meunier-Nikiéma et Gérard Salem. Ouagadougou (1850-
2004) : Une urbanisation différenciée. (Marseille: IRD, 2008). 
Preston, Paul, dir. Evangelical Christianity and Democracy in Latin America. 
(Oxford: Oxford University Press, 2008). 
Preston, Paul. Evangelicals and Politics in Asia, Africa and Latin America. 
(Cambndge: Cambridge University Press, 2001). 
Giddens, Anthony et David Held, dirs. Classes, Power and Conflict. (Berkeley: 
University of Califomia Press, 1982). 
Giffard, Paul. African Christianity: Its Public Role. (Londres: Hurst, 1998). 
Giffard, Paul, dir. The Christian Churches and the Democratization of A/rica. 
(Leiden: Brill, 1995). 
Giffard, Paul. The New Crusaders: Christianity and the New Right in Southern 
Africa. (Londres: Pluto, 1991). 
Glaser, Clive, Bo-Tsotsi. The Youth Gangs of Soweto. (Cape Town: David Philip, 
2000). 
Godong, Serge Alain. Implanter le capitalisme en Afrique : Bonne gouvernance et 
meilleures pratiques de gestion face aux cultures locales . (Paris : Karthala, 
2011). 
Goerg, Odile, dir. Fêtes urbaines en Afrique. Espaces, identités et pouvoirs. (Paris : 
Karthala, 1999). 
Gomez-Perez, Muriel, dir. L'islam politique au sud du Sahara. Identités, discours, 
enjeux. (Paris : Karthala, 2005). 
Gomez-Perez, Muriel et Marie Nathalie LeBlanc, dirs. L'Afrique des générations. 
Entre tensions et négociations. (Paris : Karthala, 2012). 
Gramsci, Antonio. Guerre de mouvement et guerre de position. Textes choisis et 
présentés par Razmig Koucheyan. (Paris: La fabrique, 2012). 
410 
Grandjean, Geoffroy et Jérôme Jamin, dirs. La concurrence mémorielle. (Paris : 
Armand Colin, 2011 ). 
Grimal, Henri. La décolonisation de 1919 à nos jours. (Bruxelles : Complexe, 1985). 
Gunder Frank, Andre. Lumpen bourgeoisie et lumpen développement. (Paris : 
Maspero, 1971). 
Hall, Stuart. Representation: Cultural Representation and Signifying Practices. 
(Londres: SAGE, 1997). 
Hanretta, Sean. Islam and Social Change in French West Africa: History of an 
Emancipatory Community. (New York: Cambridge, 2009). 
Hansen, Karen Tranberg, dir. Youth and the City in the Global South. (Bloomington: 
Indiana University Press, 2008). 
Hartog, François. Régimes d'historicité. Présentisme et expériences du temps . (Paris : 
Seuil, 2012). 
Hastings, Adrian. African Christianity: An Essay in Interpretation. (Londres: 
Geoffrey Chapman, 1976). 
Hastings, Adrian. Church and Mission in Modern Africa. (Londres: Burns and Oates, 
1967). 
Haynes, Jeffrey, dir. Routledge Handbook of Religion and Politics. (Londres: 
Routledge, 2009). 
Hebdidge, Dick. Subculture. The Meaning of Style . (Londres: Routledge, 1979). 
Heck, Paul L., dir. Sufism and Politics: The Power of Spirituality. (Princeton: Marcus 
Wiener Publishers, 2007). 
Hilgers, Mathieu et J ac in the Mazzocchetti, dirs. Révoltes et oppositions dans un 
régime semi-autoritaire: le cas du Burkina Faso. (Paris: Karthala, 2010). 
Hiskett, Mervyn. The development of Islam in West Africa. (New York: Longman, 
1984). 
Hobsbawm, Eric et Terence Ranger, dirs. The Invention of Tradition. (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1983). 
411 
Holder, Gilles, dir. L'islam, nouvel espace public en Afrique. (Paris: Karthala, 2009). 
Inda, Jonathan Xavier et Renato Rosaldo, dirs. The Anthropology of Globalization: A 
Reader. (Oxford : Blackwell, 1992). 
Izard, Michel. Gens du pouvoir, gens de la terre : Les institutions politiques de 
l 'ancien royaume du Yatenga (Bassin de la Volta Blanche). (Cambridge et 
Paris : Cambridge Univesity Press et Éditions de la Maison des sciences de 
l'homme, 1985). 
Jacob, J.-P. et P. Lavigne-Delville, dirs. Les associations paysannes, organisation et 
dynamiques. (Paris: APAD-IUED-Karthala, 1994). 
Jaffré, Bruno. Burkina Faso : les années Sankara, de la révolution à la rectification. 
(Paris: L'Harmattan, 1989). 
Jameson, Frederic. Le postmodernisme ou la logique culturelle du capitalisme tardif 
(Paris: Beaux-Arts de Paris, 2001). 
Jefferson, Tony et Stuart Hall, dirs. Resistance through Rituals: Youth Subcultures in 
Post-War Britain. (Londres: Routledge, 2006 [1975]). 
Jewsiewicki, Bogumil et Jocelyn Létoumeau, dirs. L'histoire en partage. Usages et 
mises en discours du passé. (Paris : L'Harmattan, 1996). 
Kaba, Lansiné. The Wahhabiyya. Jslamic Reform and Politics in French West A/rica. 
(Evanston: Northwestem University Press, 1974). 
Kaboré, Roger Bila Histoire politique du Burkina Faso, 1919-2000. (Paris : 
L'Harmattan, 2002). 
Kabou, Axelle. Et si l 'Afrique refusait le développement. (Paris : L'Harmattan, 1991 ). 
Kambou-Ferrand, Jeanne. Peuples voltaïques et conquête coloniale, 1885-1914. 
(Paris: L'Harmattan etACCT, 1993). 
Karambiri, Dr Mamadou Philippe. Mon juste vivra par la foi. (Ouagadougou: 
Éditions Impact/CIE, 201 0). 
Kaunda, Kenneth. A Humanist in Africa. (Nashville : Abingdon Press, 1966). 
412 
Kay, William K. et Anne E. Dyer, dirs. European Pentecostalism. (Boston : Brill, 
2011). 
Kepel, Gilles. Jihad. Expansion et déclin de l 'islamisme. (Paris : Gallimard, 2000). 
Kepel, Gilles, dir. La revanche de Dieu. Chrétiens, juifs et musulmans à la reconquê"te 
du monde. (Paris: Seuil, 1991). 
Ki-Zerbo, Joseph, dir. La Natte des autres pour un développement endogène en 
Afrique. (Dakar : CODESRIA, 1989). 
Kom, Ambroise, dir. Francophonie et dialogue des cultures : Mélanges offerts à 
Fernando Lambert. (Sainte-Foy: GRELCA, 1999). 
Konings, Piet et Dick Foekent, dirs. Crisis and Creativity: Exploring the Wealth of the 
African Neighborhood. (Leiden: Brill, 2006). 
Laurent, Pierre-Joseph. Les pentecôtistes du Burkina Faso mariage, pouvoir et 
guérison. (Paris : Karthala et IRD, 2009 [2003]). 
Lénine. L 'État et la révolution. (Paris et Moscou : Éditions sociales et Éditions du 
progrès, 1975). 
Levtzion, Nehemia et Randall Pouwells, dirs. The History of Islam in A/rica. (Oxford: 
James Currey, 2000). 
Lindhardt, Martin, dir. Practicing the Faith: The Ritual Life of Pentecostal-
Charismatic Christians . (New York: Berghahn Books, 2011). 
McKittrick, Meredith. To Dwell Secure: Generation, Christianity and Colonialism in 
Ovamboland. (Portsmouth, Oxford et Cape Town: Heinemann, James Currey, 
David Philip, 2002). 
McLeod, Hugh, dir. The Cambridge History of Christianity, vol. 9: World 
Christianities c.1914-2000. (Cambridge: Cambridge University Press, 2006). 
Madiéga, Yenouyaba Georges et Oumarou Nao, dirs. Burkina Faso: Cent ans 
d 'histoire, 1895-1995. 2 tomes. (Paris: Karthala, 2003). 
Mages a, Lauren ti. Anatomy of Inculturation: Transforming the Church in A/rica . 
(New York: Orbis Books, 2004). 
413 
Mandé, Issiaka, dir. Le Burkina Faso contemporain: Racines du présent et enjeux 
nouveaux. (Paris : L'Harmattan, 2012). 
Mannheim, Karl. Essays on the Sociology of Knowledge. (Londres: Routledge, 
1972). 
Marseille, Jacques. Empire colonial et capitalisme français. Histoire d 'un divorce. 
(Paris: Albin Michel, 2005). 
Martin, David. Pentecostalism: The World their Parish. (Londres: Blackwell, 2002). 
Martin, David. Tangues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin America. 
(Oxford: Blackwell, 1990). 
Martin, Denis-Constant et Christian Coulon, dirs. Les Afriques politiques . (Paris : La 
Découverte, 1991 ). 
Marx, Karl. Le Capital. 2 vol. (Paris : Flammarion, 1985). 
Massa, Gabriel et Y énouyaba Georges Madiéga, dirs. La Haute-Volta coloniale : 
Témoignages, recherches, regards. (Paris : Karthala, 1995). 
Maxwell, David. African Gifts of the Spirit : Pentecostalism and the Rise of a 
Zimbabwean Transnational Religious Movement. (Oxford, Harare et Athens : 
James Currey, Weaver Press et Ohio University Press, 2006). 
Maxwell, John C. The 21 Irrefutable Laws of Leadership. (Nashville: Thomas 
Nelson, 1998). 
Mazzocchetti, Jacinthe. Être étudiant à Ouagadougou : itinérances, imaginaire et 
précarité. (Paris : Karthala, 2009). 
Mbembe, Achille. De la postcolonie: Essai sur l'imagination politique dans l'Afrique 
contemporaine. (Paris : Karthala, 2000). 
Mbembe, Achille. Afriques indociles. Christianisme, pouvoir et États en société post-
coloniale. (Paris : Karthala, 1988). 
Médard, Jean-François. État d'Afrique noire, Formation, mécanismes et crise . (Paris : 
Karthala, 1991). 
Meillassoux, Claude. Femmes, greniers et capitaux. (Paris : Maspero, 1975). 
414 
Meyer, Birgit et Annelies Moors, dirs. Religion, Media and the Public Sphere. 
(Bloomington et Indianapolis: Indiana University Press, 2006). 
Miller, Toby. Technologies of Truth. Cultural Citizenship and the Popular Media. 
(Minneapolis: University of Minnesota Press, 1998). 
Miran, Marie. Islam, histoire et modernité en Côte d 'Ivoire . (Paris: Karthala, 2006). 
Monteil, Vincent. L'islam noir une religion a la conquête de l'Afrique. (Paris : Seuil, 
1980). 
Nicolas, Guy. Dynamique de l 'islam au sud du Sahara. ([s. 1.]: Publications 
orientalistes de France, 1981 ). 
Nora, Pierre. Les lieux de mémoire. 3 tomes. (Paris: Gallimard, 1984-1989). 
O'Brien, Donal B. Cruise et Christian Coulon, dirs. Charisma and Brotherhood in 
African Islam. (Oxford : Oxford University Press, 1988). 
Otayek, René, dir. Dieu dans la cité. Dynamiques religieuses en milieu urbain 
ouagalais. (Bordeaux : CEAN, 1999). 
Otayek, René, dir. Le Radicalisme islamique au sud du Sahara : Da'wa, arabisation 
et critique de l'Occident. (Paris et Talence: Karthala et M.S.H.A. , 1993). 
Otayek, René et Benjamin Soares, dirs. Islam, État et société en Afrique. (Paris : 
Karthala, 2009). 
Otayek, René et al. , dirs. Le Burkina entre révolution et démocratie. (Paris : Karthala, 
1996). 
Ouédraogo, Ouindélassida François. Lutter contre la pauvreté et la corruption pour 
promouvoir la démocratie et le développement. (Ouagadougou : [s. é.] , 2008). 
Peelmans, A chi el. L 'inculturation. L 'Église et les cultures. (Paris et Ottawa : Desclée 
et Novalis, 1988). 
Pelkmans, Mathijs, dir. Conversion after Socialism: Disruptions, Modernisms and 
Technologies of Faith in the Former Soviet Union. (New York: Berghahn 
Books, 2009). 
415 
Perrot, Claude-Hélène et François-Xavier Fauvelle-Aymar, dirs. Le retour des rois. 
Les autorités traditionnelles et l'État en Afrique contemporaine. (Paris : 
Karthala, 2003). 
Pomian, Krzysztof. L'ordre du temps. (Paris : Gallimard, 1984). 
Poulantzas, Nicos. Les classes sociales dans le capitalisme aujourd'hui. (Paris : Seuil, 
1974). 
Queffélec, Ambroise, dir. Alternances codiques et français parlé en Afrique. (Aix-en-
Provence : PUF, 1998). 
Rivière, Claude. Classes et stratification sociale en Afrique. Le cas guinéen. (Paris : 
PUF, 1978). 
Roberst, R. H., dir. Religion and the Transformation of Capitalism . (Londres : 
Routledge, 1995). 
Robertson, Roland. Globalization: Social The ory and Global Culture. (Londres : 
SAGE, 1992). 
Robinson, David et Jean-Louis Triaud, dirs. Le temps des marabouts. Itinéraires et 
stratégies islamiques en Afrique occidentale française v. 1880-1960. (Paris : 
Karthala, 1997). 
Routhier, Gilles. Vatican II Herméneutique et réception. (Montréal : Fides, 2006). 
Roy, Olivier. L'islam mondialisé. (Paris : Seuil, 2002). 
Roy, Olivier. L'échec de l'islam politique. (Paris :Seuil, 1992). 
Runciman, Walter Garrison. Relative deprivation and social justice: a study of 
attitudes ta social inequality in twentieth-century England. (Berkeley: 
University of Califomia Press, 1966). 
Salvatore, Armando et Dale Eickelman, dirs. Public Islam and the Common Good. 
(Leiden : Brill, 2004). 
Samson-Ndaw, Fabienne, Maud Saint-Lary et Laurent Amiotte-Suchet, dirs. 
ethnographiques.org, 22 (2011), «Les outils d' un islam en mutation. 
Réislamisation et moralisation au sud du Sahara. » 
416 
Samson-Ndaw, Fabienne. Les marabouts de l 'islam politique. Le Dahiratoul 
Moustarchidina wal Moustarchidaty, un mouvement néo-confrérique 
sénégalais. (Paris : Karthala, 2005). 
Sandbrook, Richard. The development of an African working class studies in class 
formation an4 action. (Toronto: University of Toronto Press, 1975). 
Savonnet-Guyot, Claudette. État et sociétés au Burkina. Essai sur le politique 
africain. (Paris: Karthala, 1986). 
Scott, James C. The Moral Economy of the peasant: Rebellion and subsistence in 
Southeast Asia. (New Haven: Yale University Press, 1976). 
Sharp, Lesley Alexandra. The Sacrifzed Generation: Youth, History and the Colonized 
Mindin Madagascar. (Berkeley: University ofCalifomia Press, 2002). 
Sherwin, Byron L. et Harold Kasimow, dirs. John Paul II and Interreligious 
Dialogue. (Maryknoll : Orbis, 1999). 
Skinner, E. P. African Urban Life: The Transformation of Ouagadougou. (Princeton: 
Princeton University Press, 1974). 
Skinner, Eliott P. Les Mossi de Haute-Volta. (Paris: Nouveaux Horizons, 1972). 
Smith, Daniel Jordan. A Culture of Corruption: Everyday Deception and Popular 
Discontent in Nigeria. (Princeton: Princeton University Press, 2007). 
Soares, Benjamin, dir. Muslim-Christian encounters in Africa . (Leiden et Boston: 
Brill, 2006). 
Soares, Benjamin et René Otayek, dirs. Islam and Muslim Politics in A/ rica. 
(Londres : Palgrave Mac Millan, 2007). 
Sourdel, Janine et Dominique Sourdel. Dictionnaire historique de l 'islam . (Paris : 
PUF, 2004 [1996]). 
Stoll. David. Is Latin America Turning Protestant? The Politics of Evangelical 
Growth. (Berkeley : University of Califomia Press, 1990). 
Straker, Jay. Youth, Nationalism and the Guinean Revolution. (Bloomington : Indiana 
University Press, 2009). 
417 
Sundkler, Bengt. Bantu Prophets in South Africa. (Cambridge: James Clarke and Co. , 
2004 [1948]). 
Thompson, E. P. La formation de la classe ouvrière anglaise. (Paris : Gallimard, 
1988). 
Traore, Alioune. Cheikh Hamahoullah homme de f oi et résistant : Islam et 
colonisation en Afrique. (Paris : Maisonneuve et Larose, 1983). 
Triaud, Jean-Louis et David Robinson, dirs. La Tijâniyya. Une confrérie musulmane à 
la conquête de 1 'Afrique. (Paris : Karthala, 2000). 
Tripp, Charles. Islam and the Moral Economy: The Challenge of Capitalism. 
(Cambridge : Cambridge University Press, 2006). 
Trudell, Barbara et al. , dirs. Africa's Young Majority. (Édimbourg: Center for African 
Studies, 2002). 
Turner, Victor. The Forest ofSymbols: Aspects ofNdembu Rituals. (New York: Ithaca, 
1967). 
Warner, William Lloyd. The Status System of a Modern Community . (New Haven: 
Yale University Press, 1942). 
Weber, Max. Économie et société. (Paris: Plon, 1971). 
Weber, Max. The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism. (New York: 
Scribner's, 1958). 
Werbner, Richard, dir. Memory and the Postcolony. (Londres: Zed Books, 1998). 
Werbner, Richard et Terence Ranger, dirs. Postcolonialidentities in Africa. (Londres : 
Zed Books, 1996). 
Werthmann, Katja and Mamadou Lamine Sanogo, dirs. La ville de Bobo-Dioulasso 
au Burkina Faso : Urbanité et appartenances en Afrique de l'Ouest. (Paris : 
Karthala, 2013). 
Williams, Raymond, Keywords. A Vocabulary of Culture and Society. (Londres: 
Fontana Press, 1983). 
Yanoogo, Bernard-Désiré. Église famille de Dieu au Burkina Faso : Contribution 
théologique et perspectives pastorales. ([s. é.] : [s. l.] , [s. d. ]). 
418 
Articles de périodique 
Amselle, Jean-Loup, « Le wahhabisme à Bamako (1945-1985), » Revue canadienne 
des études africaines, 19, no 2 (1985): 345 à 357. 
André, Géraldine, « École, langues, cultures et développement. Une analyse des 
politiques éducatives, linguistiques et culturelles postcoloniales au Burkina 
Faso, » Cahiers d'études africaines, 186 (2007): 221-248. 
Askew, Kelly Michelle, « Les villages tanzaniens Ujamaa 40 ans ·plus tard: 
Moralisation et commémoration du collectivisme, » Anthropologie et sociétés, 
32, no 1-2 (2008): 103-132. 
Audet-Gosselin, Louis et Muriel Gomez-Perez, « L'opposition au projet ZACA à 
Ouagadougou (2001-2003): Feu de paille ou mutations profondes de l'islam 
burkinabè?, »Revue canadienne des études africaines, 45, no 2 (2011): 273-
309. 
Augis, Erin, « Les jeunes femmes sunnites et la libéralisation économique à Dakar, » 
Afrique contemporaine, 231 (2009) : 77-97. 
Babou, Cheikh A., "Brotherhood, Sqlidarity, Education and Migration: The Roles of 
the Dahiras among the Murid Muslim Community in New York," African 
Affairs, 101 , no 403 (2002): 151-170. 
Banégas, Richard et René Otayek, « Le Burkina Faso dans la crise ivoirienne. Effets 
d'aubaine et incertitudes politiques, »Politique africaine, 89 (2003): 71-87. 
Banégas, Richard et Jean-Pierre Warnier, « Nouvelles figures de la réussite et du 
pouvoir », Politique africaine, 82 (2001) : 5-23 . 
Bastide, Roger, « Mémoire collective et sociologie du bricolage, » L'année 
sociologique, 21 (1970): 65-108. 
Bayart, Jean-François, « L'Afrique dans le monde : une histoire d' extraversion, » 
Critique internationale, 5, no 5 (1999) : 97-120. 
Bayart, Jean-François, « Les Églises chrétiennes et la politique du ventre, »Politique 
africaine, 35 (1989): 3-26. 
419 
Berger, Peter L. , "Max Weber is Alive and Well, and Living in Guatemala: The 
Protestant Ethic Toda y," The Review of Faith and International Affairs, 8, no 4 
(2010): 3-9. 
Berliner, David, "The Abuses of Memory: Reflections on the Memory Boom in 
Anthropology," Anthopological Quarter/y, 78, no 1 (2005): 197-211. 
Beucher, Benoît, « La naissance de la communauté nationale burkinabè ou comment 
le Voltaïque devint un « Homme intègre », » Sociétés politiques comparées. 
Revue européenne d 'analyse des sociétés politiques, 13 (2009). 
Beucher, Benoît, «Une royauté africaine à l'heure de la mondialisation : le royaume 
de Ouagadougou et la question du développement au Burkina Faso », Sociétés 
politiques comparées, 6 (2008). 
Biaya, Tshikala K., «Jeunes et culture de la rue en Afrique urbaine (Addis-Abeba, 
Dakar et Kinshassa), » Politique africaine, 80 (2000) : 12-31 . 
Bredeloup, Sylvie, «La Côte d'Ivoire ou l'étrange destin de l'étranger, » Revue 
européènne des migrations internationales [en ligne], 19, no 2 (2003). 
Bruce, Steve et Roy Wallis, "Secularization: trends, data and theory," Review of 
Social Science Research on Religion, 3 (1991): 1 -31. 
Bucholtz, Mary, "Youth and Cultural Practice," Annual Review of Anthropology, 31 
(2002): 525-553. 
Burgess, J. Thomas, "Introduction to youth and citizenship in East Africa," Africa 
Today, 51, no 3 (2005) : vii-xxiv. 
Cahn, Peter S. , "Consuming Class: Multilevel Marketers in Neoliberal Mexico," 
Cultural Anthropology 28, no 3 (2008): 429-452. 
Chauveau, Jean-Pierre, « Introduction thématique : Les jeunes ruraux à la croisée des 
chemins», Afrique contemporaine, 214 (2005): 15-35. 
Cissé, Issa, «Le wahhabisme au Burkina Faso: Dynamique interne d' un mouvement 
islamique réformiste,» Cahiers du CERLESHS, 33 (2009): 1-33. 
Cissé, Issa, «Les associations islamiques au Burkina Faso, de la Révolution d ' août 
1983 à l'avènement de la IVè République,» Cahiers du CERLESHS, 28 
(2007): 51-73 . 
420 
Cissé, Issa, « Les médersas au Burkina: L' aide arabe et la croissance d' un système 
d'enseignement arabo-islamique, » Islam et société au sud du Sahara, no 4 
(1990) : 57 à 72. 
Cole, Jennifer, "Fresh Contact in Tamatave, Madagascar: Sex, Money and 
Intergenerational Transformation," American Ethnologist, 31, no 4 (2004): 
573-588. 
Comaroff, Jean et John L. Comaroff, "Occult economies and the violence of 
abstraction: notes from the South African postcolony," American Ethnologist, 
26, no 2 (1999): 279-303 . 
Copans, Jean, "The Marxist Conception of Class: Political and Theoretical 
Elaboration in the African and Africanist Context," Journal of African 
Political Economy, 32, no 1 (1985): 25-38. 
Compaoré Maxime, « La refondation de l' enseignement catholique au Burkina 
Faso, » Cahiers d 'études africaines, 169-170 (2003) : 87-98. 
Cousin, Saskia et Jean-Luc Martineau, « Le festival , le bois sacré et l'Unesco : 
Logiques politiques du tourisme culturel à Osogbo (Nigeria), » Cahier 
d 'études africaines, 193-194 (2009): 337-364. 
De la Vega, Xavier, « La moralisation du monde, » Sciences Humaines, Grands 
dossiers no 2 (2006) : 9. 
Dezalay, Yves et Bryant Garth, « Le "Washington consensus" : Contribution à une 
sociologie de l' hégémonie du néolibéralisme, » Actes des sciences sociales, 
121-122 (1998) : 3-22. 
Diallo, Hamidou, « Islam et colonisation au Yatenga (1897-1950), » Le mois en 
Afrique, 237-238 (1985) : 33-42. 
Diouf, Mamadou, "Engaging Postcolonial Cultures: African Youth and Public 
Space," African Studies Review, 46, no 2 (2003): 1-12. 
Diouf, Mamadou, « Fresques murales et écritures de l'histoire : le set-setal à Dakar, » 
Politique africaine, 46 (1992): 41-53. 
Dolby, Nadine, "Popular Culture and Public Space in Africa: The Possibilities of 
Cultural Citizenship", African Studies Review, 49, no 3 (2006): 31-47. 
421 
Dubuch, Claude, « Langage du pouvoir, pouvoir du langage, » Politique africaine, 20 
(1985): 44-53. 
Fancello, Sandra, « Gagner les nations à Jésus : Entreprises missionnaires et guerre 
spirituelle en Afrique », Social Science & Mission, 20 (2007) : 82-98. 
Fancello, Sandra, « 'Akanité ' et pentecôtisme : identité ethna-nationale et religion 
globale, » Autrepart, 38, no 2 (2006) : 81-98. 
Fancello, Sandra, « Les politiques identitaires d'une Église africaine transnationale. 
The Church ofPentecost, » Cahiers d 'études africaines, 172 (2003): 857-882. 
Fassin, Didier, « Les économies morales revisitées, » Annales. Histoire, sciences 
sociales, 64, no 6 (2009): 1237-1266. 
Fourchard, Laurent, "Lagos and the invention of juvenile delinquency in Nigeria, 
1920-1960," Journal of African History, 47, no 1 (2006): 115-137. 
Freitag, Michel, « L'avenir de la société : globalisation ou mondialisation, » 
SociologieS, 24-25 (2004), mis en ligne le 27 décembre 2010, consulté le 24 
octobre 2013. 
Gifford, Paul et Trad Nogueira-Godsey, "The Protestant Ethic and African 
Pentecostalism. A Case Study," Journal for the Study of Religion, 24, no 1 
(2011): 5-22. 
Gomez-Perez, Muriel, "The Association des Étudiants Musulmans de l'Université de 
Dakar (AEMUD) between the Local and the Global: An Analysis of 
Discourse," A/rica Today, 54, no 3 (2008) : 95-117. 
Gomez-Perez, Muriel, Marie Nathalie LeBlanc et Mathias Savadogo, "Young Men 
and Islam in the 1990s: Rethinking an Intergenerational Perspective," Journal 
of Religion in Africa, 39, no 2 (2009): 186-218. 
Habermas, Jürgen, «De la tolérance religieuse aux droits culturels, » Cités, 13 
(2003): 151-170. 
Hackett, Rosalind, "Charismatic/Pentecostal Appropriation of Media Technologies in 
Nigeria and Ghana," Journal of Religion in Africa, 28, no 3 (1998): 258-277. 
Hagberg, Sten, "'Enough Is Enough' : An Ethnography of the Struggle against 
Impunity in Burkina Faso," Journal of Modern African Studies, 40, no 2 
(2002): 217-246. 
422 
Harsch, Ernest, "Accumulators and Democrats: Challenging State Corruption m 
Africa," Journal ofModernAfrican Studies, 31, no 1 (1993): 31-48. 
Haynes, Naomi, "Pentecostalism and the Morality of Money: Prosperity, Inequality, 
and Religious Sociality on the Zambian Copperbelt," Journal of the Royal 
Anthropological!nstitute, 18 (2012): 123-149. 
Hilgers, Mathieu, "The historicity of the neoliberal state," Social Anthropology, 20, 
no 1 (2012): 80-94. 
Hilgers, Mathieu et Jacinthe Mazzocchetti, « L'après-Zongo: entre ouverture 
politique et fermeture des possibles, » Politique africaine, 101 (2006) : 5-18. 
Holder, Gilles, « Djenné, « la ville aux 313 saints » : Convocation des savoirs, « lutte 
des classements » et production d'une ville sainte au Mali, » Cahiers d 'études 
africaines, 208 (2012): 741 -765. 
lvaska, Andrew, "" Anti-mini militants meet modem misses" : urban style, gender, 
and the politics of " national culh1re" in 1960s Dar es Salaam, Tanzania," 
Gender and History, 14, no 3 (2002): 584-607. 
Kieffer, Julien, « Les jeunes des « grins » de thé et la campagne électorale à 
Ouagadougou,» Politique africaine, 101 (2006): 63-82. 
Kobo, Ousman, "The development of Wahhabi reforms in Ghana and Burkina Faso, 
1960-1990: elective affinities between Westem-educated Muslims and Islamic 
scholars," Comparative Studies in Society and His tory, 51, no 3 (2009): 502-
531. 
Kom, Ambroise, « Intellectuels africains et enjeux de la démocratie : Misère, 
répression et exil, » Politique af ricaine, 51 (1993) : 61-68. 
Konate, Yacouba, « Génération zouglou, » Cahiers d 'études africaines, 168 (2002) : 
777-796. 
Kouanda, Assimi, «Les conflits au sein de la Communauté musulmane du Burkina: 
1962-1986, »Islam et sociétés au sud du Sahara, 3 (1989) : 7 à 26. 
Labazée, Pascal, « Discours et contrôle politique : les avatars du sankarisme, » 
Politique africaine, 33 (1989) : 11 -26. 
423 
Labazée, Pascal, « Réorganisation économique et résistances sociales : la question 
des allégeances au Burkina, » Politique africaine, 20 (1985) : 10-28 . 
Langewiesche, Katrin, « Le dialogue interreligieux au service du développement, » 
Bulletin de l'APAD, 33 (2011) . 
Langewiesche, Katrin, « Des conversions réversibles : Études de cas dans le nord-
ouest du Burkina Faso, » Journal des africanistes, 68, no 1-2 (1998) : 47-66. 
Last, Murray, "The Search for Security in Muslim Northern Nigeria," Africa, 78, no 1 
(2008): 41 -63 . 
Laugrand, Frédéric et Jarich Oosten, "Reconnecting People and Healing the Land: 
Inuit Pentecostal and Evangelical Movements in the Canadian Eastern Arctic", 
Numen, 54, no 3 (2007): 229-269. 
Laurent, Pierre-Joseph, « L' offre de guérison des Assemblées de Dieu du Burkina 
Faso : Un bricolage en train de se faire entre la société mythique et la 
modernité globalisée, » Ethnographiques.org, 14 (2007). 
Laurent, Pierre-Joseph, «'L'Église des Assemblées de Dieu du Burkina-Faso. Histoire, 
transitions et recompositions identitaires », Archives des sciences sociales des 
religions, 44, no 103 (1999): 71 -97. 
LeBlanc, Marie Nathalie, « Du militant à l'entrepreneur. Les nouveaux acteurs 
religieux de la moralisation par le bas en Côte-d' Ivoire, » Cahiers d 'Études 
africaines, 206-207 (2012): 493-516. 
LeBlanc, Marie Nathalie, « L'orthodoxie à l' encontre des rites culturels. Enj eux 
identitaires chez les jeunes d'origine malienne à Bouaké (Côte d ' Ivoire) », 
Cahiers d'études africaines, 182 (2006): 417-436. 
LeBlanc, Marie Nathalie, «Les trajectoires de conversion et l'identité sociale chez les 
jeunes dans le contexte postcolonial ouest-africain: les jeunes musulmans et 
les jeunes chrétiens en Côte d'Ivoire, » Anthropologie et sociétés, 27, no 1 
(2003) : 85-11 O. 
LeBlanc, Marie Nathalie, Louis Audet Gosselin et Muriel Gomez-Perez, «Les ONG 
confessionnelles en Afrique de l'Ouest : un équilibre précaire entre 
prosélytisme et professionnalisation au Burkina Faso, » Revue canadienne 
d 'études du développement, 34, no 2 (2013) : 236-256. 
424 
LeBlanc, Marie Nathalie et Muriel Gomez-Perez, « Jeunes musulmans et citoyenneté 
culturelle: retour sur des expériences de recherche en Afrique de l'Ouest 
francophone », Sociologie et sociétés, XXXIX, no 2 (2007) : 39-59. 
Marie, Alain, « Politique urbaine : une révolution au service de l'État, » Politique 
africaine, 33 (1989): 27-38. 
Maxwell, David, '"Catch the Cockerel before Dawn': Pentecostalism and Politics in 
Post-Colonial Zimbabwe," A/rica, 70, no 2 (2000): 249-277. 
Meyer, Birgit, "There Is a Spirit in that Image": Mass-Produced Jesus Pictures and 
Protestant-Pentecostal Animation in Ghana," Comparative Studies in Society 
and History, 52, no 1 (2010): 100-130. 
Meyer, Birgit, "Pentecostalism and Neo-liberal Capitalism: Faith, Prosperity and 
Vision in African Pentecosta1-Charismatic Churches," Journal for the Study of 
Religion, 20, no 2 (2007): 5-28. 
Meyer, Birgit, "Christianity in Africa: From African Independent to Pentecostal-
Charismatic Churches," Annual Review of Anthropology, 33 (2004): 447-474. 
Moyer, Eileen, "Popular Cartographies: Youthful Imaginings of the Global in the 
Streets of Dar es Salaam, Tanzania," City and Society, 16, no 2 (2004): 117-
143 . 
Muehlebach, Andrea, "The Catholicization ofNeoliberalism: On Love and Welfare in 
Lombardy, Italy," American Anthropologist, 115, no 3 (2013): 453-465. 
Munck, Ronaldo, "The Precariat. A View from the South," Third World Quarter/y, 34, 
no 5 (2013): 747-762. 
Napon, Abou, «Les comportements langagiers dans les groupes de jeunes en milieu 
urbain : Le cas de la ville de Ouagadougou, » Cahiers d 'études af ricaines, 
163-164 (2001): 697-710. 
Nicolas, Guy, « L'emacinement ethnique de l'islam au sud du Sahara. Étude 
comparée, »Cahiers d'Études africaines, 71 (1978): 347-377. 
Ong, Aihwa, "Cultural citizenship as subject-making: immigrants negotiate racial and 
cultural boundaries in the United States," Current Anthropology, 37, no 5 
(1996): 737-762. 
425 
Oro, Ari Pédro, « Ascension et déclin du pentecôtisme politique au Brésil, » Archives 
des sciences sociales des religions, 149 (20 1 0) : 151-168. 
Otayek, René, « L'islam et la révolution au Burkina Faso : mobilisation politique et 
reconstruction identitaire, »Social Compass, 43, no 2 (1996): 233-247. 
Otayek, René, « Rectification, »Politique africaine, 33 (1989) : 2-1 O. 
Otayek, René,« Avant-propos », Politique africaine, 20 (1985) : 3-9. 
Otayek, René, « La crise de la communauté musulmane de Haute-Volta, » Cahiers 
d 'études africaines, 24, no 3 (1984): 299-320. 
Parsons, Timothy, "No More English than the Postal System: The Kenya Boy Scout 
Movement and the Transfer ofPower," Africa Today, 51, no 3 (2005): 61-80. 
Peel, J. D. Y. , "Conversion and Tradition in Two African Societies," Past & Present, 
77 (1977): 108-141. 
Robbins, Joel, "Anthropology, Pentecostalism, and the New Paul: Conversion, Event, 
and Social Transformation," South Atlantic Quarter/y, 109, no 4 (2010): 633-
652. 
Robbins, Joel, "The Globalisation of Pentecostal and Charismatic Christianity," 
Annual Review of Anthropology, 33 (2004): 117-143 . 
Rusnyckyj , Daromir, "Spiritual Economies: Islam and Neoliberalism in 
Contemporary Indonesia," Cultural Anthropology, 24, no 1 (2009): 104-141. 
Saint-Lary, Maud, « Quand le droit des femmes se dit à la mosquée : ethnographie 
des voies islamiques d'émancipation au Burkina Faso, » Autrepart, 61 
( 01 ) : 137-155 . 
Saint-Lary, Maud, « Le Coran en cours du soir. La formation comme outil de 
réislamisation des musulmans francophones, » ethnographiques.org, 22 (mai 
2011). 
Saint-Lary, Maud et Fabienne Samson-Ndaw, «Pour une anthropologie des modes de 
réislamisation. Supports et pratiques de diffusion de l'islam en Afrique 
subsaharienne, » ethnographiques. org, 22 (20 11). 
426 
Samson-Ndaw, Fabienne, « Entre repli communautaire et fait missionnaire : Deux 
mouvements religieux (chrétien et musulman) ouest-africains en perspective 
comparée,» Social Sciences and Missions, 21 , no 2 (2008): 228-252. 
Samson-Ndaw, Fabienne, « La religion comme mode de mobilisation sociale pour la 
jeunesse urbaine: L' islam et le christianisme à Dakar et à Ouagadougou, » 
Youth and the Global South, ASC Website, Leiden, Pays-Bas, 2007. 
http://www.ascleiden.nl/Pdf/youthconfsamsonndaw.pdf. [Consulté le 15 mars 
2013] 
Savadogo, Boukary Mathias, « L' islam confrérique au Burkina Faso : La tidjaniyya 
hamawiyya au Moogo central, » Islam et sociétés au sud du Sahara, 10 
(1996): 7-23 . 
Savonnet-Guyot, Claudette, « Le Prince et le Naaba, » Politique africaine, 20 
(1985) : 29-43. 
Schielke, Samuli, "Ambivalent Commitments: Troubles of Morality, Religiosity and 
Aspiration among Young Egyptians," Journal of Religion in Af rica, 39, no 2 
(2009): 158-185. 
Schultz, Dorothea E., "Charisma and Brotherhood' Revisited: Mass-Mediated Forms 
of Spirituality in Urban Mali," Journal of Religion in Africa, 33, no 2 (2003) : 
146-171. 
Skinner, Elliott P. , "Sankara and the Burkinabe Revolution," Journal of Modern 
African Studies, 26, no 3 (1988): 437-455. 
Skinner, Ryan Thomas, "Cultural Politics in the Postcolony: Music, Nationalism and 
Statism in Mali, 1964-1975," Africa , 82, no 4 (2012): 511-534. 
Somé, Magloire, « Pouvoir révolutionnaire et catholicisme au Burkina Faso de 1983 à 
1987 »,Cahiers du CERLESHS, 25 (2006): 177-208. 
Ssewakiryanga, Richard, « Imaginer le monde chez soi . Les jeunes et la musique 
internationale en Ouganda, » Politique Africaine, 75 (1999) : 91-106. 
Strandsbjerg, Camilla, « Continuité et rupture dans les représentations du pouvoir 
politique au Bénin entre 1972 et 2001. Le président Mathieu Kérékou : du 
militaire-marxiste au démocrate-pasteur, » Cahiers d 'Études africaines, 177 
(2005) : 71-94. 
427 
Strandsbjerg, Camilla, "Kérékou, God and the Ancestors: Religion and the 
Conception of Political Power in Benin," African Affairs, 99 (2000): 395-414. 
Suriano, Maria, "Clothing and the changing identities of Tanganyikan urban youths, 
1920s-1950s," Journal of African Cultural Studies, 20, no 1 (2008): 95-115. 
Tallet, Bernard, « Le CNR face au monde rural : Le discours à l'épreuve des faits, » 
Politique africaine, 33 (1989): 39-49. 
Thompson, E. P., "The Moral Economy of the English Crowd in the 18th Century," 
Past and Present, 50 (1971): 76-136. 
Triaud, Jean-Louis, «Les études en langue française sur l'Islam en Afrique Noire. 
Essai historiographique, » Lettre d 'iriformation de l 'association française 
pour l 'étude du monde arabe et musulman, 2 (1987): 65-80. 
Vitale, Mara, « Économie morale, islam et pouvoir charismatique au Burkina Faso, » 
Afrique contemporaine, 231 (2009) : 229-243. 
Waller, Richard, "Rebellious youth in colonial Africa," Journal of African History, 47 
(2006): 87-89. 
Zongo, Mamadou, «La diaspora burkinabè en Côte d' Ivoire : Trajectoire historique, 
recomposition des dynamiques migratoires, rapport avec le pays d'origine, » 
Revue africaine de sociologie, 7, no 2 (2003) : 58-72. 
Articles d'ouvrages collectifs 
Alegi, Peter, "Leisure and youth culture in South Africa: football clubs in early 
Soweto, 1930s-1950s," dans Africa's Young Majority, sous la dir. de Barbara 
Trudell et al. (Édimbourg: Center for African Studies, 2002), 275-297. 
Audet Gosse lin, Louis, « « Si vieillesse savait. .. » : Les représentations des 
générations dans les caricatures du Journal du jeudi, Burkina Faso, » dans 
L 'Afrique des générations: Entre tensions et négociations, sous la dir. de 
Muriel Gomez-Perez et Marie Nathalie LeBlanc. (Paris: Karthala, 2012), 801-
839. 
Barbier, Jean-Claude, « Repères démographiques : Citadins et religions au Burkina-
Faso, » dans Dieu dans la cité. Dynamiques religieuses en milieu urbain 
ouagalais, sous la dir. de René Otayek. (Bordeaux: CEAN, 1999), 159-172. 
428 
Bastian, Jean-Pierre, Françoise Champion et Kathy Rousselet, Rousselet «La 
globalisation du religieux: diversité des questionnements et des enjeux, » dans 
La globalisation du religieux, sous la dir. de Jean-Pierre Bastian, Françoise 
Champion et Kathy. (Paris: L'Harmattan, 2002), 9-19. 
Blundo, Giorgio, « La corruption et l'État en Afrique vus par les sciences sociales. Un 
bilan historique, » dans État et corruption en Afrique. Une anthropologie des 
relations entre fonctionnaires et usagers (Bénin, Niger, Sénégal), sous la dir. 
de Giorgio Blundo et Jean-Pierre Olivier de Sardan. (Paris et Marseille : 
APAD et Karthala, 2007), 29-77. 
Boillot, Florence, « Théologie de la libération et communautés chrétiennes de base, » 
dans Religion et transition démocratique en Afrique, sous la dir. de François 
Constantin et Christian Coulon. (Paris : Karthala, 1997), 115-134. 
Brégand, Denise, « Affirmation féminines islamiques dans les villes du Sud Bénin, » 
dans L'Afrique des générations. Entre tensions et négociations, sous la dir. de 
Muriel Gomez-Perez et Marie Nathalie LeBlanc. (Paris : Karthala, 2012), 73-
119. 
Brenner, Louis, "Introduction: Muslim Representations ofUnity and Difference in the 
African Discourse," dans Muslim Identity and Social Change in Sub-Saharan 
A/rica, sous la dir. de Louis Brenner. (Bloomington: Indiana University Press, 
1993), 1-20. 
Bruce, Steve, "Secularisation and Politics," dans Routledge Handbook of Religion 
and Politics sous la dir. de Jeffrey Haynes. (Londres: Routledge, 2009), 145-
158. 
Campbell, Bonnie, « Bonne gouvernance, réformes institutionnelles et stratégies de 
réduction de la pauvreté : sur quel agenda de développement ? , » dans 
Gouvernance et appropriation locale. Au-delà des modèles importés, sous la 
dir. de Jacques Fisette et Marc Raffinot. (Ottawa: Presses de l'Université 
d'Ottawa, 2010), 35-56. 
Cissé, Issa, « L'histoire nationale dans les programmes de l'enseignement secondaire 
général au Burkina Faso, » dans Le Burkina Faso contemporain: Racines du 
présent et enjeux nouveaux, sous la dir. d'Issiaka Mandé. (Paris : L'Harmattan, 
2012), 143-1 63 . 
Cissé, Issa, «L'islam au Burkina pendant la période coloniale, »dans Burkina Faso : 
Cent ans d 'histoire, 1895-1995, Tome 1, sous la dir. de Yenouyaba Georges 
Madiéga et Oumarou Nao. (Paris : Karthala, 2003), 935 à 956. 
429 
Cling, Jean-Pierre, « Une analyse critique du discours de la Banque mondiale sur la 
lutte contre la pauvreté, » dans Les nouvelles stratégies internationales de 
lutte contre la pauvreté, sous la dir. de Jean-Pierre Cling, Mireille 
Razafindrakoto et François Roubaud. (Paris : Economica, 2002), 25-55. 
Cole, Jennifer et Deborah Durham, "Introduction: Age, Regeneration, and the 
Intimate Politics of Globalization," dans Generations and Globalization: 
Youth, Age, and Family in the New World Economy, sous la dir. de Jennifer 
Cole et Deborah Durham. (Bloomington: Indiana University Press, 2007), 1-
28 . 
Coquery-Vidrovitch, Catherine, « Des jeunes dans le passé et dans le futur du Sahel, » 
dans Les j eunes en Afrique, sous la dir. d'Hélène D'Almeida-Topor et 
Catherine Coquery-Vidrovitch. (Paris : L'Harmattan, 1992), 35-43. 
Cruise O'Brien, Donal B. , "Alost generation? Youth identity and state decay in West 
Africa," dans Postcolonial identifies in A/rica, sous la dir. de Richard Werbner 
et Terence Ranger. (Londres: Zed Books, 1996), 55-74. 
Diallo, Hamidou, « Le foyer de Wuro-Saba au Jelgooji (Burkina Faso) et la quête 
d' une suprématie islamique, » dans L'islam politique au sud du Sahara. 
Identités, discours, enjeux, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : 
Karthala, 2005), 395-415 . 
Diop, Momar-Coumba et Ousseynou Faye, « Les jeunes et la gouvernance de la 
ville, » dans La société sénégalaise entre le local et le global, sous la dir. de 
Momar-Coumba Diop. (Paris: Karthala, 2002), 687-723 . 
Durham, Deborah, "Apathy and Agency: The Romance of Agency and Youth in 
Botswana," dans Figuring the Future: Globalization and the Temporalities of 
Children and Youth , sous la dir. de Jennifer Cole et Deborah Durham. (Santa 
Fe: SAR Press, 2008), 151-178. 
El-Kenz, Ali, «Les jeunes et la violence, »dans L'Afrique maintenant, sous la dir. de 
Stephen Ellis. (Paris : Karthala, 1995), 87-109. 
Fall, Mar, «Les arabisants au Sénégal : Contre-élite ou courtiers?, » dans Le 
radicalisme islamique au sud du Sahara. ba 'wa, arabisation et critique de 
l 'Occident, sous la dir. de René Otayek. (Paris et Talence : Karthala et MSHA, 
1993), 197-212. 
430 
Fancello, Sandra, « Du village au temple : les assemblées pentecôtistes comme 
espaces de sociabilité urbaine en Afrique », dans Lieux de sociabilité urbaine 
en Afrique, sous la dir. de Laurent Fourchard, Odile Goerg et Muriel Gomez-
Perez. (Paris :L'Harmattan, 2009), 357-380. 
Forrester, Duncan, "Wealth and Poverty," dans The Cambridge History of 
Christianity, vol. 9: World Christianities c.1914-2000, sous la dir. de Hugh 
McLeod. (Cambridge: Cambridge University Press, 2006), 514-533. 
Fourchard, Laurent, « Naissance du baroque colonial. Les cérémonies catholiques à 
Ouagadougou, 1900-1945, » dans Fêtes urbaines en Afrique. Espaces, 
identités et pouvoirs, sous la dir. d'Odile Goerg. (Paris: Karthala, 1999), 149-
165. 
Preston, Paul, "The Transnationalisation of Brazilian Pentecostalism: The Universal 
Church of the Kingdom of God," dans Between Babel and Pentecost: 
Transnational Pentecostalism in Africa and Latin America , sous la dir. 
d 'André Corten et Ruth Marshall-Fratani. (Bloomington: Indiana University 
Press, 2001 ), 196-214. 
Friedman, Jonathan, "Globalization and Localization," dans The Anthropology of 
Globalization: A Reader, sous la dir. de Jonathan Xavier Inda et Renato 
Rosaldo. (Oxford: Blackwell, 1992), 233-246. 
Gomez-Perez, Muriel, «Autour de mosquées à Ouagadougou .et à Dakar: lieux de 
sociabilité et reconfiguration des communautés musulmanes, » dans Lieux de 
sociabilité urbaine en Afrique, sous la dir. de Laurent Fourchard, Odile Goerg 
et Muriel Gomez-Perez. (Paris : L'Harmattan, 2009), 405-433 . 
Gomez-Perez, Muriel, « Un mouvement culturel vers l' indépendance. Le réformisme 
musulman au Sénégal (1 956-1 960), » dans Le temps des marabouts. 
Itinéraires et stratégies islamiques en Afrique occidentale française v. 1880-
1960, sous la dir. de David Robinson et Jean-Louis Triaud. (Paris: Karthala, 
1997), 521 -538. 
Haberecht, Svenja, « Une ville devient la scène de la nation : Burkina Faso célèbre 
son Cinquantenaire à Bobo-Dioulasso », dans La ville de Bobo-Dioulasso au 
Burkina Faso : Urbanité et appartenances en Afrique de l 'Ouest, sous la dir. 
de Katj a Werthmann et Mamadou Lamine Sanogo. (Paris : Karthala, 2013). 
Hackett, Rosalind, "The Gospel of Prosperity in West Africa," dans Religion and the 
Transformation of Capitalism, sous la dir. de R. H. Roberst. (Londres: 
Routledge, 1995), 199-214. 
431 
Hall, Stuart, "The Work of Representation", dans Representation. Cultural 
representations and signifying practices, sous la dir. de Stuart Hall. (Londres: 
Sage, 1997), 36-51. 
Hansen, Karen Tranberg, "Introduction: Youth and the City," dans Youth and the City 
in the Global South , sous la dir. de Karen Tranberg Hansen. (Bloomington: 
Indiana University Press, 2008), 3-23 . 
Hébert, Père Jean,« Une grande figure de Bobo-Dioulasso: la princesse Guimbé [sic] 
Ouattara, » dans La Haute-Volta coloniale : Témoignages, recherches, 
regards, sous la dir. de Gabriel Massa et Y énouyaba Georges Madiéga. (Paris : 
Karthala, 1995), 509-522. 
Hilgers, Mathieu, « Semi-autoritarisme, perceptions et pratiques du politique, » dans 
Révoltes et oppositions dans un régime semi-autoritaire : le cas du Burkina 
Faso, sous la dir. de Mathieu Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris : 
Karthala, 201 0), 5-13 . 
Hilgers, Mathieu, « Koudougou, ville rebelle? À propos des révoltes durant l'affaire 
Zongo, » dans Révoltes et oppositions en contexte semi-autoritaire : le cas du 
Burkina Faso, sous la dir. de Mathieu Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. 
(Paris : Karthala, 2009), 17 5-193. 
Jewsiewicki , Bogumil, « Les objets de mémoire ou les wampums chrétiens: Québec, 
Pologne, Zaïre, » dans L'histoire en partage. Usages et mises en discours du 
passé, sous la dir. de Bogumil Jewsiewicki et Jocelyn Létoumeau. (Paris : 
L'Harmattan, 1996), 179-204. 
Jewsiewicki , Bogumil, « La mémoire,» dans Les Afriques politiques , sous la dir. de 
Denis-Constant Martin et Christian Coulon. (Paris : La Découverte, 1991 ), 59-
71. 
Jewsiewicki, Bogumil et Jocelyn Létoumeau, « Introduction, » dans L'histoire en 
partage. Usages et mises en discours du passé, sous la dir. de Bogumil 
Jewsiewicki et Jocelyn Létoumeau. (Paris: L'Harmattan, 1996), 15-24. 
Kibora, Ludovic 0., «La question « diaspo » à Ouagadougou, » dans Le Burkina 
Faso contemporain: Racines du présent et enjeux nouveaux, sous la dir. d' Issiaka 
Mandé. (Paris: L'Harmattan, 2012), 85-98. 
Kone-Dao, Maïmouna, «Implantation et influence du wahhâbisme au Burkina Faso 
de 1963 à 2002, » dans L'islam politique au sud du Sahara. Identités, 
432 
discours, enjeux, sous la dir. de Muriel Gomez-Perez. (Paris : Karthala, 2005), 
449-459. 
Konings, Piet, "'Bendskin' Drivers in Douala's New Bell Neighbourhood: Masters of 
the Road and the City," dans Crisis and Creativity: Exploring the Wealth of 
the African Neighborhood, sous la dir. de Piet Konings et Dick Foekent. 
(Leiden: Brill, 2006), 46-65. 
Kouanda, Assimi, « La Hamawiyya et les changements toponymiques au Burkina, » 
dans La Tijâniyya. Une confrérie musulmane à la conquête del 'Afrique, sous 
la dir. de Jean-Louis Triaud et David Robinson. (Paris : Karthala, 2000), 249-
268. 
Kouanda, Assimi, « La progression de l' islam au Burkina pendant la période 
coloniale,» dans La Haute-Volta coloniale. Témoignage~, recherches, regards, 
sous la dir. de Gabriel Massa et Y. Georges Madiéga. (Paris: Karthala, 1995), 
233-248 . 
Kouanda, Assimi et Boukari Sawadogo, «Un moqaddem hammaliste au Yatenga au 
début du XXesiècle, » dans L'invention religieuse en Afrique : Histoire et 
religion en Afrique noire, sous la dir. de Jean-Pierre Chrétien et al. (Paris : 
Karthala et ACCT, 1993), 329-346. 
Larkin, Brian et Birgit Meyer, "Pentecostalism, Islam and Culture: New Religious 
Movements in West Africa," dans Themes in West Africa s History, sous la dir. 
d'Emmanuel Kwaku Akyeampong. (Athens : Ohio University Press, 2006), 
286-313 . 
Laurent, Pierre-Joseph, «Le travail missionnaire des Assemblées de Dieu du Burkina 
Faso », dans Entreprises religieuses transnationales en Afrique de l 'Ouest, 
sous la dir. de Laurent Fourchard, Alain Marie et René Otayek. (Ibadan et 
Paris : IFRA et Karthala, 2005), 89-11 O. 
Laurent, Pierre-Joseph, « Prosélytisme religieux, intensification agricole et 
organisation paysanne. Le rôle des Assemblées de Dieu dans l'émergence de 
la Fédération Wend-Yam au Burkina Faso», dans Les associations paysannes, 
organisation et dynamiques, sous la dir. de J.-P. Jacob et P. Lavigne-Delville. 
(Paris : APAD-IUED-Karthala, 1994), 155-178. 
LeBlanc, Marie Nathalie, «Foi, prosélytisme et citoyenneté culturelle : le rôle 
sociopolitique des jeunes arabisants en Côte d'Ivoire au tournant du XXIe 
siècle», dans L 'islam, nouvel espace public en Afrique, sous la dir. de Gilles 
Holder. (Paris : Karthala, 2009), 173-196. 
433 
Loada, Augustin, «Contrôler l'opposition dans un régime semi-autoritaire: Le cas du 
Burkina Faso de Blaise Compaoré, » dans Révoltes et oppositions dans un 
régime semi-autoritaire : le cas du Burkina Faso, sous la dir. de Mathieu 
Hilgers et Jacinthe Mazzocchetti. (Paris : Karthala, 201 0), 269-294. 
Loada, Augustin, « Blaise Compaoré ou l' architecte d'un nouvel ordre politique, » 
dans Le Burkina entre révolution et démocratie, sous la dir. de René Otayek et 
al. (Paris: Karthala, 1996), 277-297. 
Loimeier, Roman, "Sufis and Politics in Subsaharan Africa," dans Sufism and 
Politics: The Power of Spirituality, sous la dir. de Paul L. Heck. (Princeton: 
Marcus Wiener Publishers, 2007), 59-102. 
L6pez Rodriguez, Dario, "Evangelicals and Politics in Fujimori's Peru," dans 
Evangelical Christianity and Democracy in Latin America, sous la dir. de Paul 
Preston. (Oxford: Oxford University Press, 2008), 131-155. 
Luning, Sabine, "Narrating Corruption: REN-LAC and the predicaments of 
opposition in Burkina Faso," dans Révoltes et oppositions dans un régime 
semi-autoritaire. Le cas du Burkina-Faso, sous la dir. de Mathieu Hilgers et 
Jacinthe Mazzocchetti . (Paris: Karthala, 2010), 224-239. 
Madiéga, Yenouyaba Georges, « Les partis politiques et la question des fédérations en 
Haute-Volta/Burkina Faso, » dans L 'Afrique noire française: l 'heure des 
Indépendances, sous la dir. de Charles-Robert Ageron et Marc Michel. (Paris : 
Éditions CNRS, 201 0), 383-398. 
Mandé Issiaka, « Les émigrés burkinabè en Côte d' Ivoire dans la tourmente des 
recompositions identitaires en Afrique, » dans Francophonie et dialogue des 
cultures : Mélanges offerts à Fernando Lambert, sous la dir. d'Ambroise Kom. 
(Sainte-Foy : GRELCA, 1999), 141-170. 
Mannheim, Karl, "The Problem of Generations," dans Essays on the Sociology of 
Knowledge, Londres, Routledge, 1972, p. 276-320. 
Marshall, Ruth, "'God is Not a Democrat': Pentecostalism and Democratization in 
Nigeria," dans The Christian Churches and the Democratization of A/rica, 
sous la dir. de Paul Gifford. (Leiden: Brill, 1995), 239-260. 
Masquelier, Adeline, "Negotiating Futures. Islam, Youth and the State in Niger," dans 
Islam and Muslim Politics in A/rica, sous la dir. de Benjamin Soares et René 
Otayek. (Londres: Palgrave MacMillan, 2007), 243-259. 
---- - - --------- ---- -
434 
Maupeu, Hervé, « Les églises chrétiennes au Kenya : Des influences 
contradictoires, » dans Religion et transition démocratique en Afrique, sous la 
dir. de François Constantin et Christian Coulon. (Paris : Karthala, 1997), 81 -
114. 
Maxwell, David, "A youth religion?: Born-Again Christianity in Zimbabwe and 
beyond," dans Africa's Young Majority, sous la dir. de Barbara Trudell et al. 
(Édimbourg: Center for African Studies, 2002). 
Meyer, Birgit, "Impossible Representations: Pentecostalism, Vision, and Video 
Technology in Ghana," dans Religion, Media and the Public Sphere, sous la 
dir. de Birgit Meyer et Annelies Moors. (Bloomington et Indianapolis: Indiana 
University Press, 2006), 290-312. 
Meyer, Birgit, "Make a Complete Break with the Past: Memory and Postcolonial 
Modernity in Ghanaian Pentecostal Discourse," dans Memory and the Post-
Colony: African Anthropology and the Critique of Power, sous la dir. de 
Richard Werbner. (Londres et New York : Routledge, 1998), 182-208. 
Meyer, Pierre-Erwann, « De Bancoville à la ville moderne, » dans Ouagadougou 
(1 850-2004): Une urbanisation différenciée, sous la dir. de Florence Fournet 
et al. (Marseille: IRD, 2008), 25-39. 
Moniot, Henri, « Faire du Nora sous les tropiques?, » dans Histoire d'Afrique: les 
enjeux de mémoire, sous la dir. de Jean-Pierre Chrétien et Jean-Louis Triaud. 
(Paris : Karthala, 1999), 13-26. 
Nikiema, Norbert, «Évolution de la question de l' utilisation des langues nationales 
dans les systèmes d'éducation du Burkina Faso de l' indépendance à nos 
jours,» dans Burkina Faso : Cent ans d'histoire, 1895-1 995, sous la dir. de 
Yenouyaba Georges Madiéga et Oumarou Nao. (Paris : Karthala, 2003), 1769-
1789. 
Ojo Matthews A., "Nigerian Pentecostalism and Transnational Religious Networks in 
West African Coastal Regions," dans Entreprises religieuses transnationales 
en Afrique de l 'Ouest, sous la dir. de Laurent Fourchard, André Mary et René 
Otayek. (Paris : Karthala, 2005), 395-416. 
Otayek, René, «L'Église catholique au Burkina Faso. Un contre-pouvoir à 
contretemps de l'histoire?, » dans Religion et transition démocratique en 
Afrique, sous la dir. de François Constantin et Christian Coulon. (Paris : 
Karthala, 1997), 221-258 . 
435 
Otayek, René, «L'affirmation élitaire des arabisants au Burkina Faso. Enjeux et 
contradictions, » dans Le radicalisme islamique au sud du Sahara. Da 'wa, 
arabisation et critique de l 'Occident, sous la dir. de René Otayek. (Paris et 
Talence : Karthala et MSHA, 1993), 229-252. 
Otayek, René, «Une relecture islamique du projet révolutionnaire de Thomas 
Sankara », dans Religion et modernité politique en Afrique noire. Dieu pour 
tous et chacun pour soi, sous la dir. de Jean-François Bayart. (Paris : Karthala, 
1993), 101-127. 
Otayek, René, "Muslim Charisma in Burkina Faso," dans Charisma and Brotherhood 
in African Islam, sous la dir. de Donal B. Cruise O'Brien et Christian Coulon. 
(Oxford: Oxford University Press, ·1988), 91-112. 
Otayek, René, F. Michel Sawadogo et Jean-Pierre Guingané, «Introduction, » dans 
Le Burkina entre révolution et démocratie, sous la dir. de René Otayek, F. 
Michel Sawadogo et Jean-Pierre Guingané. (Paris: Karthala, 1996), 7-19. 
Poulin, Richard, «Tourisme, marchandisation et ' développement durable ', » dans 
Introduction au développement international : Approches, acteurs et enjeux, 
sous la dir. de P. Beaudet et al. (Ottawa: Presses de l'Université d' Ottawa, 
2008), 391-413. 
Prignitz, Gisèle, « Les TPR, une Tribune pour le français Populaire sous la révolution 
burkinabè, » dans Alternances codiques et français parlé en Afrique, sous la 
dir. d' Ambroise Queffélec. (Aix-en-Provence: PUF, 1998), 331-344. 
Ranger, Terence, "The Invention of Tradition in Colonial Africa," dans The Invention 
of Tradition, sous la dir. d'Eric Hobsbawm et Terence Ranger. (Cambridge: 
Cambridge University Press, 1983), 211 -262. 
Robinson, David, "Revolutions in the Western Sudan," dans The History of Islam in 
A/rica , sous la dir. de Nehemia Levtzion et Randall Pouwells. (Oxford: James 
Currey, 2000), 131 -152. 
Sandwidi, Kourita, « Syndicalisme et pouvoir politique. De la répression à la 
renaissance», dans Le Burkina entre révolution et démocratie, 1983-1993, 
sous la dir. de René Otayek, Filiga Michel Sawadogo et Jean-Pierre Guingané. 
(Paris : Karthala, 1996), 325-352. 
436 
Soares, Benjamin. "Islam and Public Piety in Mali." Dans Public Islam and the 
Common Good, sous la dir. d'Armando Salvatore et Dale Eickelman, 205-225 . 
Leiden : Brill, 2004. 
Somé, Magloire, « Les chefferies moosé dans la vie politique du Burkina Faso depuis 
1945, » dans Le retour des rois : Les autorités traditionnelles et l 'État en 
Afrique contemporaine, sous la dir. de Claude-Hélène Perrot et François-
Xavier Fauvelle-Aymar. (Paris: Karthala, 2003), 219-244. 
Tapsoba, Clément, « Histoire du cinéma au Burkina Faso, » dans Le Burkina Faso: 
cent ans d'histoire, 1895-1995, sous la dir. de Yénouyaba Georges Madiéga et 
Oumarou Nao. (Paris: Karthala, 2003), 2169-2193 . 
Thibon, Christian, « La démocratisation en crise. Les occasions manquées de 1 'Église 
catholique au Burundi, » dans Religion et transition démocratique en Afrique, 
sous la dir. de François Constantin et Christian Coulon. (Paris : Karthala, 
1997), 337-361. 
Tokpa, Jacques, « La contribution de la Haute-Volta à la mise en valeur de la Côte 
d' Ivoire: La question de la main-d'œuvre mossi, 1919-1947, » dans Burkina 
Faso : Cent ans d 'histoire, 1895-1995, sous la dir. de Yénouyaba Georges 
Madiéga et Oumarou Nao. Tome 2. (Paris: Karthala, 2003), 1385-1403. 
Traoré, Bakary, « Islam et politique à Bobo-Dioulasso de 1940 à 2002, » dans L'islam 
politique au sud du Sahara. Identités, discours, enjeux, sous la dir. de Muriel 
Gomez-Perez. (Paris: Karthala, 2005), 417-447. 
Van Dijk, Rijk, "Pentecostalism, Cultural Memory and the State: Contested 
Representations of Time in Postcolonial Malawi," dans Memory and the Post-
Co/any: African Anthropology and the Critique of Power, sous la dir. de 
Richard Werbner. (Londres et New York : Routledge, 1998), 155-181. 
Weber, Max, "Selections from Economy and Society, vols. 1 and 2; and General 
Economie History," dans Classes, Power and Conjlict, sous la dir. d'Anthony 
Giddens et David Held. (Berkeley: University of Califomia Press, 1982), 60-
86. 
Williamson, John, "The Washington Consensus Revisited," dans Economie and 
Social Development into the XXI Century, sous la dir. de Louis Emmerij. 
(Washington: Inter-American Development Bank, 1997). 
437 
Mémoires et thèses 
Audoin, Jean. L'évangélisation des Mossi par les Pères Blancs . Thèse de doctorat. 
Paris, EHESS, 1982. 
Becker, Julia. Sprachattitüden in Uganda - Unterschiedliche Perspektiven auf 
Sprachpolitik, Nationalsprache und interethnische Beziehungen. Thèse de 
doctorat. Frankfurt am Main, Goethe Universitat, 2012. 
Bienvenue, Louise. Une jeunesse en gestation les mouvements de jeunesse d'action 
catholique spécialisée et l'affirmation de la jeunesse comme catégorie sociale 
au Québec, (1930-1950). Thèse de doctorat en histoire. Université de 
Montréal, 2000. 
Brunei, Myriam. Les relations entre l 'Église catholique burkinabè et le pouvoir de 
1960 à 1995. Mémoire de DEA. Bordeaux, CEAN, 1996. 
Compaoré, Maxime. Contribution à la connaissance des écoles primaires catholiques 
à Ouagadougou (1901-1969). Mémoire de Maîtrise. Ouagadougou, Université 
de Ouagadougou, 1989. 
Couillard, Kathéry. Action sociale et espace public: l'Église catholique et les 
associations musulmanes à Ouagadougou (Burkina Faso) (1983-2010) . 
Mémoire de maîtrise. Québec, Université Laval, 2013. 
Diallo, Hamidou. Les Fu/be de Haute- Volta et les influences extérieures . thèse de 
doctorat en histoire. Université de Paris I, 1979. 
Kouanda, Assimi. Les Yarsé :fonction commerciale, religieuse et légitimité culturelle 
dans le pays moaga. Thèse de doctorat en histoire. Université de Paris I, 1984. 
Madore, Frédérick. Islam, politique et sphère publique à Ouagadougou, Burkina 
Faso : Différentes cohortes d 'imams et de prêcheurs entre visibilité nouvelle 
et reconjiguration des rapports intergénérationnels (1960-2012). Mémoire de 
maîtrise. Québec, Université Laval, 2012. 
Namoano, Caroline Jeanne Françoise. La politique de l'habitat au Burkina Faso: Cas 
de la Cité "1 200 logements". Mémoire de maîtrise. Université de 
Ouagadougou, 1992. 
438 
Rapports et documents 
"The Rise and Rise of the African Middle Class," Deloitte on Africa, 1 (2013). 
Thomas Sankara parle: La révolution au Burkina Faso, 1983-1987. (New York: 
Pathfinder, 2007). 
Banque africaine de développement. The Middle of the Pyramid: Dynamics of the 
Middle Class in Africa. Market brief, 20 avril2011. 
Darbon, Dominique et Comi Toulabor. Quelle(s) classe(s) moyenne(s) en Afrique? 
Une revue de littérature. (Paris : Agence française de développement, no 118, 
2011). 
Goldman-Sachs, "Africa's Tum," Equity Research: Forthnightly Thoughts, 27 (mars 
2012). 
Institut national de la statistique et de la démographie (INSD). Recensement général 
de la population et de l'habitation (RGPH) de 2006. Thème 2: «État et 
structure de la population. »(Ouagadougou, 2009). 
Institut national de la statistique et de la démographie, « Le Burkina en chiffres, » 
Ministère de l'économie et des finances, 2007. 
' Les évêques de Haute-Volta. Le chrétien dans la cité. Problèmes politiques. 
Problèmes économiques. Problèmes sociaux. Lettre pastorale du 27 janvier 
1959, [s. é.]. 
Les évêques du Burkina Faso. 50 ans de souveraineté du Burkina Faso: Quel avenir? 
Octobre 2010. 
Malik, Khalid. Rapport sur le développement humain 2013. L'essor du Sud: Le 
progrès humain dans un monde diversifié . (New York : Programme des 
Nations Unies pour le développement, 2013). 
Ministère de la Culture, du Tourisme et des Communications (Burkina Faso). 
Politique nationale de la culture (PNC). Novembre 2008. 
Ministère de la fonction publique et de la réforme de l'État (Burkina Faso). Politique 
nationale de bonne gouvernance 2005-2015. 2005. 
Ministère de la jeunesse et de l 'emploi (Burkina Baso). Politique nationale de la 
j eunesse. 2008 . 
439 
PNUD, « Les objectifs du millénaire pour le développement, » Rapport mondial sur 
le développement humain 2003. (Paris : Économica, 2003 ), 1-6. 
World Banlc Global Economie Prospects: Managing the next wave of globalization. 
(Washington: The International Bank for Reconstruction and Development, 
2007). 
Communication orale 
Haberecht, Svenja, "The Cinquantenaire of Burkina Faso: Reflection, Stock-Taking, 
and Kick-Off," Communication présentée à la 54e conférence annuelle de 
1' African Studies Association, Washington, D. C. , 1 7-19 novembre 2011. 
440 
LEXIQUE 
Les te1mes présentés ici sont marqués d'un astérisque au fil du texte. 
Les te1mes d'origines arabes sont retranscrits suivant la translittération simplifiée du 
Dictionnaire historique del 'islam838, 
Les termes mooré utilisent la transcription officielle reconnue par 1' État burkinabè, 
telle que rapportée par Michel Izard839. Cependant, la transcription des citations est 
conservée telle quelle. 
Ahl al-Kitab : « Gens du livre. » Désigne dans les textes sacrés de l'islam les juifs et 
les chrétiens, qui croient en le Dieu d'Abraham et se réfèrent à la Torah ou 
aux Évangiles, dont la révélation coranique se veut la continuité et la fin. 
Ahl ul-Bayt ou ahl al-Bayt : « Gens de la maison. » Désigne les membres de la 
famille du prophète Muhammad et, plus spécifiquement, ses descendants par 
son gendre cAli. Ce terme est principalement utilisé par les chiites, qui se 
réclament d'une continuité familiale du prophète. 
A id el Fitr: Fête marquant la fin du mois de Ramadan. 
Aïd el Kébir: Communément appelée Tabaski en Afrique de l'Ouest, il s' agit de la 
fête commémorant le sacrifice d'Abraham. Avec 1 'Aïd el Fitr, il s'agit de 1 ' une 
des deux fêtes 
Burkindlem : Couramment traduit par « intégrité, » il s'agirait d'une valeur 
historiquement associée au people moaga. Porte également la signification de 
« sociabili é, » incluant donc le respect des règl s de vie commune. Associé à 
burkina (gens faisant preuve de burkindlem), sing. burkindi. 
Buudkasma : Chef de lignage. Désigne en théorie l' homme âgé détenant l'autorité et 
le droit de donner des femmes sur chaque niveau de division du lignage 
moaga, du buudu* au zaka, plus petite unité située dans une simple cour 
838 Janine Sourde! et Dominique Sourde!, Dictionnaire historique de l'islam, Paris, PUF, 2004. 
839 Voir Michel Izard, Gens du pouvoir, gens de la terre: Les institutions politiques de 1 'ancien 
royaume du Yatenga (Bassin de la Volta Blanche), Cambridge et Paris, Cambridge Univesity Press 
et Éditions de la Maison des sciences de l'homme, 1985, p.ll. 
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familiale, en passant par des niveaux intermédiaires (saka et yiri) , aujourd'hui 
de facto peu usités . 
Buudu : Lignage, famille élargie moaga. 
Dar al-islam :Dans l' islam classique, désigne les territoires de la umma, où les règles 
islamiques sont en vigueur et qui est à défendre en cas d 'attaque extérieure. 
Dar al-kufr : Terre des mécréants. Désigne, dans l'islam classique, les territoires hors 
de portée des règles islamiques du fait de leur gouverne par des États non-
musulmans. 
Da 'wa : Effort de prédication, considéré comme un devoir du musulman qui a 
1' obligation 
Dhimmi: Statut de protection conféré dans l' histoire islamique aux Ah! al-Kitab qui, 
en échange du paiement d'une taxe, se voyaient conférer le droit de conserver 
leur religion. 
Djihâd : « Guerre sainte. » Désigne deux concepts dans l' islam classique. Le « grand 
djihâd » est une lutte contre soi-même, contre les penchants de chacun au 
péché. Le « petit djihâd » est la lutte armée en cas de menace majeure contre 
la communauté islamique dans son ensemble. Ce terme a servi de référence à 
de nombreux mouvements politiques dans l' histoire de l' islam. 
Faso : Littéralement « maison du père » en dioula. Terme forgé sous le régime de 
Modibo Keita au Mali pour traduire l' idée de patrie en langue nationale, repris 
dans le même esprit par le régime sankariste au Burkina Faso. 
Imâm : Chef de la communauté. Désigne dans un premier temps le chef politique, 
héritier de la fonction occupée par le prophète Muhammad à Médine. Dans le 
sens le plus courant, désigne celui qui dirige la prière en vertu d 'une 
désignation permanente ou ponctuelle de la part de la communauté. 
Kaaba : Pièce située au centre de la grande mosquée de La Mecque et qui contiendrait 
le tombeau d'Abraham. Symbole de l' unicité divine. 
Madrasa: Plur. madâris. École en arabe. En Afrique de l' Ouest, désigne 
spécifiquement les écoles, généralement privées, qui placent l' islam au cœur 
de leur projet éducatif tout en voulant offrir une formation « mondaine,» en 
opposition aux écoles coraniques essentiellement basées sur la mémorisation 
du Coran. 
Naaba : Plur. nanamse. Détenteur du naam, ou pouvoir de commander. Se transmet 
du chef à ses héritiers mâles. Seuls ceux ayant effectivement exercé le pouvoir 
transmettent le naam. Désigne également l 'autorité locale détenue par des 
lignages à 1' origine roturiers désignés par le Naaba pour occuper une fonction 
spécifique à la cour (Baloum na a ba, Wiidi naaba) ou comme autorité de 
village ou de quartier. 
Pogsiuré : Type de mariage coutumier moaga, par lequel la fille est promise par le 
buudkasma à un autre chef de lignage au profit d'un de ses dépendants 
masculins en échange de promesse de ravoir une femme ultérieurement. 
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Râshidun : « Bien guidés. » Désigne dans la tradition islamique les quatre successeurs 
du prophète Muhammad comme califes de l' islam, à l'époque où la 
communauté était centrée à Médine. 
Salaf: « Ancêtres » ou « prédécesseurs. » Dans la tradition islamique réformiste, ce 
terme désigne les modèles du passé à émuler, en premier lieu Muhammed, ses 
compagnons et les deux générations suivantes. Les salajiyya, ou salafistes, se 
veulent donc les imitateurs de ces exemples, traduisant l'esprit 
fondamentaliste de ce mouvement. 
shari 'a :Ensemble de prescriptions, tirées du Coran, de la Sunna et de l' interprétation 
des juristes, auxquelles les musulmans doivent se conformer. 
Tenga : Terre en mooré. Désigne autant la terre matérielle que la divinité qui y est 
associée. Dans le langage courant de Ouagadougou, le terme désigne 
également les Burkinabè nés et grandis au pays, en opposition aux 
« diaspos, » d'origine burkinabè mais nés et grandis en Côte d'Ivoire et 
rentrés au Burkina Faso suite aux crises ivoiriennes. 
Tengsoba : Chef de terre. Désigne au Moogo les figures généralement autochtones 
chargées de l' intercession entre les divinités terrestres et le monde des vivants . 
umma : «Communauté des croyants. »Le terme traduit l' idéal de l'unité de 
l'ensemble des musulmans, avec pour référence la période de Médine, puis 
l' institution du califat, autorité suprême de l'islam, aujourd'hui disparue. 
zakat : Aumône obligatoire pour les musulmans, comptant au nombre des 5 piliers de 
l'islam. 
